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Kapitel 1. 


Wahrheit und Dichtung in der Erzählung 
von Buddha’s Geburt. 


Daß Buddha als Sohn des ı7ja Suddhodana aus dem Stämme 
der Sakya') in deren Stadt Kapilavastu geboren worden ist, darf 
als geschichtliche Tatsache gelten. Diese Angaben sind schon in 
den ältesten Quellen nachweisbar. Nach dem Mahävastu und 
dem Lalitavistara wäre Suddhodana ein König wie andere Könige 
seiner Zeit gewesen. ÜÖLDENBERG hat darauf hingewiesen, daß dies 
durch die Art und Weise, wie er in einigen Stellen des Päli- 
Kamons erwähnt wird, nieht sicher gewährleistet werde (Buddha, 
8. 422ff.). Suddhodana gehörte zur Kaste der khattiya, za einer 
vornehmen Familie, war reich, auch wird er einmal »7ja genannt, 
aber der rjä habe in dem „aristokratischen Gemeinwesen der 
Sakya“ nur die Stellung eines primus inter pares gehabt. OLDENBER« 
hat ihn daher „einen der großen und reichen adligen Grund- 
besitzer vom Sakyastamm“ genannt. Ähnlich urteilt Ruvs Davıns, 
Buddhist India 8. 19, in einem gleichfalls lesenswerten Abschnitt 
über die politischen Verhältnisse der im Päli-Kanon erwähnten 
Staaten und Städte Mag Suddhodana, vielleicht nur zeitweilig 
raja gewesen sein, so braucht ihm doch dieses Prädikat nicht 
gänzlich abgesprochen zu werden. 

Die näheren Umstände bei der Geburt-des zunächst Siddhattha 
genannten Knaben wurden gewiß nicht sogleich allgemein bekannt, 
aber sie konnten sehr wohl im engeren Kreise der Verwandten 
in Erinnerung geblieben sein. Als der Knabe ein berühmter Mann 


1) Sudilhodama, Säkya, ksattriya die Sanskritformen, Suddhodana, Sakya, khattiya 
die Paliformen. 
i* 
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geworden war, werden auch solche Nachrichten den Weg in die 
Öffentlichkeit gefunden haben. Selbst ein Traum, den die Mutter 
vor der Geburt des Kindes gehabt haben soll, kann auf wahrheits- 
getreuer Überlieferung beruhen. Freilich lag die Gefahr nahe, daß 
solche Nachrichten im Lichte der späteren Bedeutung des Mannes 
angeschaut und gestaltet wurden. Dies ist im Buddha’s Falle in 
überreichem Maße geschehen. Man darf aber nicht deshalb das 
Kind mit dem Bade ausschütten. Die Wissenschaft hat auch hier 
die Aufgabe, das Körnchen Wahrheit herauszuschälen, aber nicht 
nur dies, sondern sie muß auch nach Sinn und Bedeutung des 
mythischen Strahlenkranzes forschen, der sich um den Kern gelegt 
hat. Denn das Mythische ist oft die Hülle tiefer Gedanken. 

Die Scheidung ist in der Regel nicht allzu schwer. Wenn 
unmittelbar nach Buddha’s Geburt die Schlangenkönige Nanda 
und Upananda halben Leibes aus der Erde heraus-, und anderer- 
seits Indra und Brahmä nebst unzähligen anderen Göttern vom 
Himmel herabkommen, um dem Kinde zu dienen (Lalitavistara 
Adhy. VID, so wird das kein Mensch in Europa für geschichtliche 
Wahrheit halten. Wenn aber ebenda auch erzählt wird, daß die 
Geburt in einem, Lumbinivana genannten Parke des Königs statt- 
gefunden habe, so ist das keine Angabe, die den Stempel des 
Erfundenen an sich trägt. Wir können diese Angabe bis in den 
Pali-Kanon, bis in den Suttanipäta zurückverfolgen, woselbst Vers 5 
des Nälakasutta lautet: So Bodhisatto ... Jato Sakyana game jana- 
pade Lumbineyye. Der Bodhisatta wurde geboren im Lande der 
Sakya im Dorfe Lumbineyya.) Im Kunälävadäna des Divyäva- 
däna (ed. CoweLı, 8. 389) wird erzählt, daß König Asoka (gekrönt 
218 Jahre nach Buddha’s Tode, also ungefähr 259 v. Chr.) die 
Gegenden, in denen Buddha einst gelebt hat, zu besuchen wünschte, 
und daß der Sthavira Upagupta ihn zuerst nach dem Lumbinivana 
begleitete, in dem der Bhagavä geboren worden ist. Der chine- 
sische Pilger Hiuen Thsang, der sich 629—645 n. Chr. in Indien 
aufhielt, besuchte im Jahre 636 diese Stätten und sah die Säule, 
die Asoka im Lumbini-Haine hatte errichten lassen. Was aber 
noch wichtiger ist, diese Säule Asoka’s ist in situ gefunden 


1) Die Wörter gäme und janapade sind umzustellen, wie schon Orpexserg, 
Buddha, 8.423 Anm. ı gesehen hat. Auch die Inschrift von Paderia hat Zum- 
minigäme, Ep. Ind. V 8.4, usw. 
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worden, an einem Orte, in dessen Namen Rummindei") der alte 
Name Lumbini nur leicht verhüllt bis auf den heutigen Tag auf- 
gehoben zu sein scheint. Als Hinen Thsang die Säule sah, muß 
sie schon zum Teil m der Erde versunken gewesen sein. Denn 
er erwähnt die Inschrift Asoka’s nicht, die zutage kam, als die 
Säule im November 1896 unter der Aufsicht des nepalesischen 
Generals Khadga Shamsher im Beisein von A. Fünker ausgegraben 
wurde. Die Inschrift enthält die Angabe hida Budhe jäte Sakya- 
muni, hier wurde Buddha der Weise der Sakya geboren. Vgl. 
A. Fünker, Monograph on Buddha Sakyamnni's Birthplace in the 
Nepalese Tarai (Allahabad 1897), 8. 33, 6. Bünter, Epigraphia 
Indica V 8. 4, R. Pıscusr, Die Inschrift von Paderiyä, Sitz.-Ber. 
d. K. Preuß. Ak. d. W. 1903, Nr. XXXV. 

Dies beweist zunächst nur, daß 200 Jahre nach Buddha’s 
Tode der damals lebende Sthavira Upagupta, einer der großen 
Lehrer der buddhistischen Gemeinschaft, der den König Asoka für 
den Buddhismus gewann, jene Stätte als den Ort bezeichnet hat, 
an dem Buddha zur Welt gekommen ist. Wo aber alte literarische 
Zeugnisse und Denkmäler in so merkwürdiger Weise übereinstimmen, 
hieße es die Skepsis zu weit treiben, wenn wir dem Upagupta 
nicht glauben wollten. 

Daß Buddha im Lumbini-Haine geboren worden ist, und daß 
wir diese Stätte kennen, kann an und für sich als etwas sehr 
Nebensächliches erscheinen. Aber es ist doch eine Tatsache und 
als solche immer von Wert. Sie trägt mit dazu bei, uns in bezug 
auf Buddha emen festen Boden unter die Füße zu geben und das 
Mythische einzuschränken. 

Rein mythisch und grotesk-phantastisch scheint dagegen ein 
späterer Hauptzug der Legende von Buddha’s Geburt zu sein. Der 
Bodhisattva soll in der Gestalt eines weißen Elefanten mit sechs 
Zähnen aus seinem Himmel herabgekommen und in die rechte Seite 
seiner Mutter eingetreten sein. Was zuerst nur den Inhalt eines 


1) Geht man von dem inschriftlichen Zumminigäme aus, so könnte das r von 
Rummindei für Spsyer’'s Vermutung sprechen, daß darin der Name der Göttin Ruk- 
mini stecke (Wiener Ztschr. £. d. Kunde des Morgenl. XI 22). Was die Assimilation 
von km zu mm anlangt, so verzeichnet Kuus, Päli Gr. 8. 46, vummawati für rukma- 
wall, Allein Lumbini ist doch die ältere Namensform. Noch weiter rückt von 
Rulmim ab Lumbodyanam, Mahävastu I 8. 99, 6. 
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Traumes bildete, das ist später historisiert und als ein wirkliches 
Ereignis geglaubt worden. In Siam gibt es einen Kult des weißen 
Elefanten, auch einen Orden des weißen Elefanten, beides beruhend 
auf dem erwähnten Zuge der Buddhalegende. 

Der Traum der Mäyä vom weißen Elefanten und seine Histori- 
sierung findet sich im Päli-Kanon noch nicht, sondern in Pali erst 
in der Beschreibung von Buddha’s Leben, die in der Einleitung 
zum Kommentar des Jätaka enthalten ist, und außerdem in den 
bekannten Werken des nördlichen Buddhismus, Mahävastu und 
Lalitavistara, sowie Asvaghosa’s Buddhacarita. Die Zeit der Ent- 
stehung dieser Werke ist leider immer noch nicht mit Sicherheit 
bestimmbar gewesen. Asvaghosa war nach der Tradition Zeit- 
genosse des Königs Kaniska. Die Annahme, daß die im Jahre 77 
n. Chr. beginnende Saka-Ära den Anfang der Herrschaft dieses 
Königs bezeichne, ist nicht zu halten und jetzt wohl allgemem 
aufgegeben. Aber während der jüngere Bhandarkar in seiner 
bekannten Abhandlung „A Kushana Stone Inscription“ (Read 
19" October 1899) S. 29 die Jahre 283—306 n. Chr. für Kaniska 
heransgerechnet hat, suchte FLser neuerdings im Journal of the 
R.A.S. vom Oktober 1906 S. g9gr, wahrscheinlich zu machen, daß 
Kaniska die mit dem Jahre 58 v. Chr. beginnende Mälava-Ära ge- 
gründet habe. In Masern Durr's Öhronology of India (1899) ist 
Kaniska noch unter dem Jahre 78 n. Chr. angesetzt. Nach Vmcext 
Surrw’s Barly History of India (1904) 8. 225 würde er den Thron 
um 120 oder 125 n. Ohr. bestiegen haben, und diese Zeit, genauer 
das Jahr 130, hat Vmcest SmrtH auch in seiner Abhandlung „The 
Indo-Parthian Dynasties“ festgehalten, Ztschr. der D.M.G. LX (1906) 
8. 72. Diese Angaben müssen gemügen, um die Jahrhunderte zu 
bezeichnen, die hier in Betracht kommen. Mahävastu und Lalita- 
vistara scheinen mir eher in die früheren als in die späteren 
Zeiten zu gehören, jedenfalls erinnern sie nicht an Visnuitische 
Zeiten. 

Bei dieser Unsicherheit in der Datierung von Personen und 
Werken ist es um so wichtiger, daß der weiße Elefant auf datier- 
baren Inschriften und bildlichen Darstellungen recht weit zurück- 
verfolgt werden kann. Die älteste Erwähnung findet sich in den 
Asoka-Edikten von Girmar, wie zuerst H. Kerv nachgewiesen hat, 
Jaartelling S. 44, in einer Unterschrift zum XIH. BEdikt: ... va sveto 
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hasti savälokasukhänaho näma. So auf dem Faksimile („Girnar Asoka 
Bdicts: Nos. XIH and XIV“) zu Bünter’s Abhandlung „Asoka’s Rock 
Hdiets according to the Gimar, Shähbäzgarbi, Kälsi and Mansehra 
versions“, Epigraphia Indica II 447 ff. In der Transkription 8. 464 
und in der Übersetzung 8. 472 fehlt diese Unterschrift. Sie ist 
aber zusammen mit dem seto der Inschrift von Dhauli und dem 
gajatame (der beste Elefant) der Inschrift von Khalsı, beide Wörter 
zum Bilde eines Elefanten gehörig, von Büsurr in der Ztschr. der 
D.M. &. XXXIX 490 besprochen worden. Dieser Elefant findet sich 
öfter in der bildlichen Darstellung der ganzen Szene: Die Königin 
liegt, von Dienerinnen umgeben, auf ihrem Lager, die eine Seite 
nach oben gekehrt, ein kleiner Elefant kommt von oben herunter. 
So schon auf den ältesten Reliefs, s. A. Foucker, L’Art Greco- 
Bouddhique I 8. 29r ff. Die Skulpturen von Bharhut gehen min- 
destens bis ins 2. Jahrh. v. Chr. zurück, demn gleich in der ersten 
der von E. Hurrzsch in korrekterer Form publizierten Inschriften 
wird die Herrschaft der Sunga erwähnt, Ztschr. der D.M. 6. XL 60. 
Inschrift Nr. 98, Bhagavato okramti, bezieht sich auf Buddha’s Herab- 
kommen. Die Skulpturen von Sänchi werden nicht viel jünger 
sein: bei Grünwener-Burgess, Buddhist Art in India 8. 5, sind sie 
um 140 v. Chr. angesetzt. Die Skulpturen von Amarävati stammen 
erst aus dem 2. Jahrh. n. Chr. (Foucker, 8. 42), wenn auch das 
Caitya selbst schon im ı. Jahrh. v. Chr. vorhanden war, vgl. 
Huwtzscn, Ztschr. der D.M. &. NXXVII 548. Wenn Fouckzr, 8. 293 
bemerkt, daß Mäyä wohl in. den Kunstwerken aus Gandhära, auch 
in Amarävati, die rechte Seite nach oben kehre, in Bharhut und 
Sänchi dagegen die linke, so erklärt sich diese scheinbare Ge- 
dankenlosigkeit der älteren Künstler vielleicht daher, daß sie den 
Vorgang nur als Traum auffaßten, spätere Künstler aber als Wirk- 
lichkeit: in Bharhut und Sänchi schläft Mäyä, in Amarävati ist 
sie wach. In den Skulpturen von Börö-Budur auf Java, die 
zwischen 850 und 900 n. Chr. entstanden sind, kommt der Bodhi- 
sattva in menschlicher Gestalt herab, eine Darstellung, die jeden- 
falls weniger phantastisch ist und zu der Form stimmt, in der 
Buddha dann im Leibe seiner Mutter weiterlebt. Auch hier kehrt 
Mäyä nicht die rechte, sondern die linke Seite nach oben, s. CM. 
Pıryus, die Buddha-Legende in den Skulpturen des Tempels von 
Börö-Budur (Amsterdam ıgor) 8. 26. 
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Wenn wir nun auch annehmen, daß es sich bei dem Herab- 
kommen des Bodhisattyva in Gestalt eines Elefanten ursprünglich 
nur um einen Traum gehandelt hat, und daß dieser Traum erst 
später historisiert worden ist, so erhebt sich doch die Frage, wie 
ist es möglich gewesen, an die Wirklichkeit eines solchen sonder- 
baren Vorgangs zu glauben. 

Untersucht man die Sache näher, so.hängt dieser Glaube, ab- 
gesehen von der Form des Elefanten, mit allgemein indischen Vor- 
stellungen über die Entstehung eines Menschen zusammen. Vom 
indischen Standpunkte aus angesehen, liegt das Einzigartige bei 
Buddha’'s Empfängnis und Geburt nicht eigentlich in seinem Herab- 
kommen vom Himmel, sondern in anderen Vorstellungen. 


Kapitel II. 


Die buddhistische Lehre von der Empfängnis. 


Buddha befand sich vor seiner letzten Menschwerdung als 
Bodhisattva im Himmel der Tusita-Götter. Dieser Himmel ist 
Mythologie, aber die Präexistenz Buddha’s ist Philosophie, ist im 
Samsära begründet: Nach der Lehre von der Seelemwanderung 
(somsära) hat jedes Wesen in der Vergangenheit unzählige Exi- 
stenzen hinter sich, und für die Zukunft immer neue Existenzen 
vor sich, wenn es ihm nicht gelingt, wie Buddha durch die höchste 
Erkenntnis (bodhi) und entsprechendes Leben die Keime zu einem 
neuen Dasein zu vernichten. Die Präexistenz Buddha’s ist ganz 
anderer Art, als’ in der christlichen Dogmatik die Präexistenz 
Christi. In seiner Präexistenz unterscheidet sich Buddha an und 
für sich nicht von anderen Wesen (sattva). Wohl aber hat Buddha, 
und jeder, der ihm gleichkommt, in der buddhistischen Dogmatik 
vor anderen Wesen die Gabe voraus, sich seiner frtiheren Existenzen 
erinnern zu können. Im Itivuttaka Kap. 22 wird diese Lehre dem 
Buddha selbst zugeschrieben. Lange Zeiten habe er den Lohn 
seiner guten Taten (punina) genossen, sieben Weltperioden hindurch 
sei er nicht wieder in diese (irdische) Welt gekommen, weil er 
sieben Jahre lang freundliche Gesinnung (mettacitta) geübt habe. 
Er ist der große Brahmä gewesen, sechsunddreißigmal der Götter- 
könig Indra, viele hundert Male ein in der rechten Lehre stehen- 
der, die Welt beherrschender König, zu geschweigen der Existenzen 
als König einzelner Länder. Von unserem Standpunkte aus möchten 
wir nicht glauben, daß Buddha wirklich solche Dinge gesagt hat. 
Diese Ausmalung der Lehre vom Samsära dient der Verherrlichung 
des Buddha und wird nicht von ihm selbst ausgegangen sein. Im 
Sämanifaphalasutta wird dem Buddha dieselbe Lehre in allgemeinerer 
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Form in den Mund gelegt: sich der früheren Geburten erinnern 
zu können ist für jeden die Frucht (phala) der Vollendung als 
Samana oder Asket (samanna). Auch im Itivuttaka $ 99 wird dies 
als ein erstes höchstes Wissen des vollendeten Bhikkhu hingestellt. 
Der ganze Gedanke aber ist nicht spezifisch buddhistisch, sondern 
er war schon. in alter Zeit, bei den Brahmanen vorhanden und 
stammt von daher, wie vieles andere im Buddhismus. Vom vedi- 
schen Rei Vamadeva wird schon in den Upanischaden erzählt, daß 
er sich seiner früheren Geburten erinnert habe, wir kommen darauf 
noch besonders in Kap. IV zu sprechen. Im Mahäbhärata, I Adhy. 89, 
erinnert sich ebenso Yayäti seiner früheren Geburten: er ist ein 
1,04 sarvabhaumah gewesen, und hat sich dann Tausende von Jahren 
in der tausendtorigen Stadt des Indra, in den Welten des Prajä- 
pati und anderer Götter aufgehalten, bis der Schatz seiner guten 
Werke hierfür aufgezehrt war. 

Diese Vorstellung aber, daß Buddha sich seiner früheren Ge- 
burten erinnern konnte, hat in der buddhistischen Literatur eine 
einzigartige Verwertung gefunden: aus ihr ist eine ganze Literatur- 
gattung, die der Jataka-Geschichten hervorgegangen, wie ich schon 
„Mära und Buddha“ 8. 149 bemerkt; habe. Seitdem hat Rays 
Davıos, Buddhist India (1903) 8. 189 ff., die allmähliche Entwicke- 
lung dieser Literaturgattung und deren unschätzbaren Wert für 
unsere Kenntnis des indischen Altertums in den Hauptpunkten 
überzeugend dargelegt. Rrvs Davıns hat unter anderem nach- 
gewiesen, daß der Stoff eines Jätaka in einzelnen Fällen schon in 
einem älteren Teile des Pali-Kanons vorkommt, aber als eine ein- 
fache Geschichte. Eine Geschichte wird dadurch zu einem Jätaka, 
daß Buddha sie als einen Vorgang aus einer seiner früheren Exi- 
stenzen erzählt, indem er dann am Ende angibt, welche der handeln- 
den Personen er selbst, und welche seine Zeitgenossen gewesen 
seien. Da diese Form der buddhistischen Lehre in den beiden alten 
Pitaka doch nur vereinzelt vorkommt, so glaube ich bis auf weiteres 
nicht, daß Buddha selbst schon in dieser Form der Jätaka gelehrt; 
hat. Zu beachten ist, daß die Angaben des Itivuttaka sich keines- 
wegs genau mit dem Inhalt der Jätaka decken. Das Itivuttaka 
muß älter sein als die große Masse der Jätaka. Die Entwickelung 
dieser Literaturgattung ist in einer anderen Richtung gegangen: 
im Jätaka haben die Buddhisten Legenden, Sagen, Märchen, Fabeln, 
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Gleichnisse des indischen Altertums, wie sie in der Literatur ent- 
halten oder im Volksmunde lebendig waren, ihren Zwecken dienst- 
bar gemacht. Wieviel Belehrung über die Zustände im alten 
Indien, wieviel kulturhistorisch wertvolles Material in den Jätaka- 
geschichten enthalten ist, veranschaulicht das Buch von R. Fıox, 
Die Sociale Gliederung im Nordöstlichen Indien zu Buddha’s Zeit 
(1897). Wenn die Jätakageschichten auch nicht zu den ältesten 
Teilen des Kanons gehört haben können, so müssen doch auch sie 
schon recht früh im nördlichen Indien ausgebildet worden sein, 
denn in den gewiß aus dem 2. Jahrh. v. Chr. stammenden Reliefs 
von Bharhut sind schon viele von ihnen bildlich belegt, wie 
8. v. ÜLDENBURG gezeigt hat, dessen wertvolle Untersuchung ins 
Englische übersetzt im Jourmal of the Am. 0. S. XVII, First half, 
8. 184 ff. leichter zugänglich ist (On some sculptures and pietoxial 
representations of the Buddhist Jatakas at Bharhut, Ajanta, and 
Boro-Boedoer), vgl. Rays Davıns, Buddhist India 3. 209. Während 
zu Buddha’s Lebzeiten seine Lehre unbestritten die Hauptsache 
gewesen ist, dann nach seinem Tode eine Zeit folgte, in der seine 
Lehre festgestellt wurde, müssen darauf Zeiten gekommen sein, 
in denen die alte Lehre allmählich etwas zurücktrat, das religiöse 
Interesse und die literarische Tätigkeit sich mehr der Verherr- 
liehung seiner Person zuwendete. Seine Lebensgeschichte wurde 
ausgeschmückt, und daneben wurden unzählige Geschichten aus 
seinen früheren Geburten erfunden. Diesen Eindruck erhält man 
auch, wenn man in Fovchers Werk L’Art Greco-Bouddhique I 
8. 630ff. die Table des Illustrations durchmustert. Es ist das 
eine ganz natürliche Entwickelung, die manchen Vergleichungs- 
punkt mit der des Christentums bietet. 

Aber die Lehre vom Samsära ist auch für die Vorstellungen 
maßgebend gewesen, die sich auf die Entstehung eines neuen 
lebendigen Wesens beziehen. Wenn wir hier von buddhistischen An- 
schauungen sprechen, so ist dies nur so gemeint, daß wir diese An- 
schauungen zunächst in buddhistischen Schriften finden, in einer be- 
stimmten buddhistischen Formulierung. In Wirklichkeit aber war die 
Theorie schon vor Buddha von den Brahmanen ausgebildet worden.) 


1) Diese Theorie wird neben den Buddhisten auch von den Brahmanen ver- 
treten worden sein, denn auch in den bnddhistischen Zeiten hat es Brahmanen gegehen, 
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Als man anfing, Buddha’s Leben und Entwickelung bis ins Ver- 
borgenste auszugestalten und zu beleuchten, mußte diese Theorie 
mehr in den Vordergrund treten und eine besondere praktische 
Bedeutung bekommen. 

Nach der buddhistischen Formulierung sind für die Zeugnung 
eines menschlichen Wesens nicht nur Vater und Mutter nötig, und 
die Empfänglichkeit der Mutter, sondern es gehört dazu drittens 
ein aus einem früheren Dasein stammendes Seelenwesen, das die 
Reife erlangt hat, in eine nene Existenz auf Erden einzutreten. 
Dieses Seelenwesen, das sich selbst die geeignete Mutter aussucht, 
oder dem sie eine Gottheit aussucht, ist gandhabba, skr. gandharva, 
oder satta, skr. sattva (Masc.) genannt worden. Die älteste der 
hier in Betracht kommenden Stellen findet sich in dem schon 
frühe durch R. Pıscrers Ausgabe und Übersetzung (Chemnitz 1880) 
bekannt gewordenen Assaläyanasutta des Majjhimanikäya (II 147 fl. 
der Ausgabe der P.T.S.). Dieselbe Formulierung enthalten zwei 
identische Stellen des Divyävadänaı. Aus dem Amarakosa und 
anderen Sanskritwörterbüchern hat schon BörtLinek im Peters- 
burger Wörterbuch für gandharva die Bedeutung „die Seele nach 
dem Tode, bevor sie einen neuen Körper erwählt bat“ festgestellt.‘) 
Fast das ganze Material hat zuerst Pıscker, Vedische Studien I 78, 
zusammengebracht und behandelt, nur irrte er darin, daß er gan- 
dharva mit garbha gleichsetzte und durch Fötus wiedergab. Schon 
HitLesranpr beanstandete dies, Vedische Mythologie 1 427. Wenn 
dieser aber dort sagte, „Vater, Mutter und Genius der Fruchtbar- 
keit wirken bei der Empfängnis zusammen“, so verkannte auch 


die nicht Buddhisten geworden waren. Die geistige Produktivität jener Zeiten ent- 
faltete sich aber vorwiegend bei den Budähisten, die Brahmanen scheinen sich mehr 
oder weniger darauf beschränkt zu haben, ihrer von alters her überkommenen Weis- 
heit und Gelehrsamkeit treu zu bleiben und sie unter sich lebendig zu erhalten. Doch 
wird auch manches brahmanische Werk in den Zeiten der buddhistischen Vorherr- 
schaft entstanden sein oder damals eine neue Fassung erhalten haben. Über diese 
Verhältnisse habe ich in meinem Vortrag „Über den sprachlichen Charakter des 
Pali“ auf dem Internationalen Örientalistenkongreß zu Algier (1906) gehandelt. 

1) In dem von Tn. Zacnarıan herausgegebenen Saxyatakosa, der älter ist als 
der Amarakosa, findet sich Vers ı dieselbe Angabe untarabhavasative syäd gandhar- 
vak. Die Kosa berücksichtigen auch den buddhistischen Sprachgebrauch (vgl. Sas- 
vata 149 tathögate dharmaräja-jina-buddha-vinäyakäh), ihre Verfasser oder ihre Quellen 
waren buddhistisch beeinflußt, so daß ihre Bedeutungsangaben von nicht zu unter- 
schätzendem Gewiehte sind. 
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er damals noch die besondere Bedeutung, die gandharva in der 
buddhistischen Lehre von der Geburt des Menschen hat. Diese 
bestimmte ÖLDENRERG, Religion des Veda 8. 249 Anm. ı dahin, „daß 
der Gandharva der Wesenskeim (‘das Lebewesen’ 8. 248) ist, welcher 
aus einem vergangenen Dasein in ein neues hinüberwandert und 
den Augenblick eines Zeugungsaktes erwartet, um zum neuen 
garbha zu werden“. ÖOLpexserG hat sich nochmals mit Hınıe- 
BRANDT über diese Lehre in Band XLIX der Zeitschrift der D.M.G. 
auseinandergesetzt, wo er 9. 178 auch auf eine weitere Stelle, 
Milindapaüho ed. TRuncKnerR $. 129, näher eingeht. HiLnEsranort 
hob a. a. 0.8. 287 hervor, daß im Patiecasamuppäda das vinnana 
„das Übergangswesen“ sei, das zwischen Existenz und Existenz ver- 
mittele. Allerdings ist das virrana der vomehmste Bestandteil 
des Seelenwesens und kann dieses für sich allein bezeichnen. Mära 
sucht das virnäna des Godhika in der Luft, als dieser sich selbst 
das Leben genommen hatte, ebenso das vinnana des Vakkali, als 
dieser gestorben war, Samyutta III 8. 124. Und Buddha gebraucht 
im Mahäsakuludäyisutta, Majjh. U 17, den Vergleich, daß das 
vinnana in den Körper gebunden sei, wie ein blauer oder gelber 
Faden durch einen Edelstein gezogen ist. Allein der Gandharva 
ist eine mythische Figur und hat nur bei den Vorstellungen von 
der Empfängnis eines neuen menschlichen Wesens seine Stelle, bei 
der die überirdischen Welten mit hereinspielen. Nun könnte man 
sich damit begnügen zu sagen, mit dem Gandharya verhalte es 
sich ähnlich wie mit Mära: der von den Buddhisten gewählte Aus- 
druck knüpfe zwar an vedische oder altbrahmanische Vorstellungen 
an, habe aber doch einen neuen, spezifisch buddhistischen Inhalt 
bekommen. Yositkamä vai gändharvanh, die 6. sind nach den Weibern 
begehrlich, sagt das Satapathabrähmana an einer Stelle (HI 2, 4, 3), 
auf die schon Coweuz im Index zum Divyävadana hingewiesen 
hat. Vgl. dazu strikama vai gandharväh, Ait. Br. 127. Auch an die 
güändharva genannte Form der Ehe (Manu III 32) und anderes könnte 
man erinnern. Anknüpfıng zu finden wäre nicht schwer. Allein 
die Sache wird doch noch anders liegen. 

Hirresranpr hat diese Gandharva-Frage neuerdings noch ein- 
mal behandelt, im 84. Jahresbericht der Schlesischen Gesellschaft 
für vaterländische Kultur, Breslau 1906, „Zur Bedeutung von 
Gandharva“. Er stellt wenigstens für den Milindapanha nicht in 
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Abrede, daß gandhabba bei der Empfängnis das von einer früheren 
Existenz herkommende Seelenwesen bezeichnet, hält dies aber für 
„ein Mißverständnis brahmanischer Mythologie“. Den Ausdruck 
„Mißverständnis“ möchte ich in solchen Fällen einer weiteren Be- 
deutungsentwickelung lieber nicht gebrauchen, aber gewiß ist zu- 
zugeben,-daß ein späterer Gebrauch von gandhabba nicht unmittelbar 
zur Bestimmung des ursprünglichen Wesens der vedischen Gan- 
dharven verwendet werden darf. Hırızaraxpr hat mit Recht hervor- 
gehoben, daß gandhabba an unzähligen Stellen der buddhistischen 
Literatur einfach eine Klasse mythischer Wesen neben den deva, 
yakkhä (skr. yaksäh) u. a. m. bezeichnet, wie in der brahmanischen 
Literatur. Verfolgt man die Sache weiter, so erkennt man, daß 
die Gandharven schon in den älteren Upanischaden neben den 
eigentlichen Göttern und neben den Menschen und den Vätern 
eine Hauptklasse der höheren Wesen bilden, in besonderen Welten. 

Nach Brhadäranyaka IV 4, 4 schafft sich der Atman, wenn er 
den einen Körper verlassen hat, eine neue schönere Gestalt, sei es 
von der Art der Väter oder der Gandharven oder der Götter oder 
des Prajäpati oder des Brahmä oder anderer Wesen (. . navataram 
kalyänataram rüipam kurute pitryam va gandharvam va damam va prajä- 
palyam va brähmam vanyesam va bhatanam). Die Seele kommt auf ihrer 
Wanderung je nach ihrem Karma in die Welt der Väter oder der 
Gandharven oder der Götter oder des Prajäpati oder des Brahmä, Es 
gibt also Seelen, die in der Welt der Gandharven ein neues Dasein 
antreten und dort so lange bleiben, als ihr Karma sie dazu be- 
rechtigt. Sie haben dort das Wesen eines Gandharva angenommen 
und genießen die Glückseligkeit der Gandharven. Es sind daher‘ 
zwei Arten von Gandharven zu unterscheiden, die alten mythischen 
Wesen dieses Namens, die es von Anfang an gewesen sind, und 
die Seelenwesen, die sich durch ihr Karma eine derartige Existenz 
erworben haben, genau so, wie es nach einer anderen Stelle des 
Brhadäranyaka (IV 3, 33) zwei Arten von Göttern gibt, die jana- 
deväh oder Götter von Geburt und die karmadevah oder die mensch- 
lichen Seelen, die sich durch ihr Karma die Götterwelt erworben 
haben. Die Welt der Götter (devalokah) ist die höhere Welt, diese 
zu erringen, dazu gehört mehr Verdienst, als um in die Welt der 
Gandharven zu gelangen. Da nun nach diesen Vorstellungen viel 
mehr Seelen in die Welt der Gandharven gelangen werden, als in 
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die Götterwelt, und dem entsprechend viel öfter eine Seele von 
der Welt der Gandharven aus auf die Erde zurückkehren wird, 
als aus der Götterwelt, so lag es nahe, das beim Zeugungsakt 
aus einer anderen Welt dazukommende Seelenwesen den Gan- 
dharva zu nennen. Es war der gewöhnlichere Fall, daß ein edleres 
Seelenwesen eben aus der Welt der Gandharven kam. Diese Be- 
zeichnung beruht also auf schon vorbuddhistischen Vorstellungen, 
wie sie denn auch in der ältesten buddhistischen Stelle nicht dem 
Buddha, sondern dem Brahmanen Assaläyana in den Mund gelegt 
ist. So erklärt sich der Gandharva bei der Empfängnis in voll- 
kommen verständlicher und einwandsfreier Weise aus den alten 
Vorstellungen über den Samsära. 

Die zuletzt erwähnte Stelle des Brhadäranyaka (IV 3, 33 ff.) 
handelt von dem änanda, dem Glück oder der Glückseligkeit der 
verschiedenen Wesensarten, und ist geeignet, die Richtigkeit der 
gegebenen Erklärung noch weiter zu bestätigen. Eine zweite 
Version desselben Gegenstandes findet sich in der Taittiriya Upa- 
nigad VIN ıff. Den besten Text bietet die gewöhnliche (Känva) 
Rezension des Brhadäranyaka, in den beiden anderen Texten ist 
die richtige Reihenfolge der Wesen gestört, doch enthält die Tait- 
tiriya Upanisad allein eine für uns besonders wichtige Angabe. 
Den Ausgangspunkt bildet das höchste menschliche Glück. Dieses 
genießt ein Mensch, dem alles gelungen, der reich, der Gebieter 
anderer ist, und dem alle menschlichen Genüsse im vollsten Maße 
zu Gebote stehen. Hundert Glückseligkeiten solcher Menschen sind 
eine Glückseligkeit der in den Besitz ihrer Welt gelangten Väter, 
und so fort. Die richtige Stufenleiter in der Glückseligkeit ist die 
Glückseligkeit ı. der Menschen, 2. der Väter, 3. die Glückseligkeit 
in der Welt der Gandharven, 4. die der Karma-Götter, die durch 
ihr Karma die Gottheit erreichen, 5. die der Götter von Geburt, 
6. die Glückseligkeit in der Welt des Prajäpati, 7. die in der Welt 
des Brahmä‘) In der Mädhyandina-Rezension ist die Reihen- 

t) Den Stufen 4 bis 6 wird in dieser Rezension „der nicht falsche, nicht von den 
Lüsten geschlagene vedakundige Brahmane* gleichgestellt (yasca $rotriyo ’vrjino 
'kämahatah). In der Mädhyandina Rezension erstreckt sich diese Gleichstellung auch 
auf den Gandharvaloka, in der Taitt. Up. auf die Gandharven und die Väter, eine 


gewiß nicht ursprüngliche Ausdehnung, die mit der Störung der richtigen Anordnung 
zusammenhängt. 
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folge r. 2. 4. 5. 3. 6. 7. und ist noch zwischen 5. und 3. devaloka 
änandah eingeschoben. In der Taittiriya Upanisad ist die Reihen- 
folge r. 3. 2. 5. 4. 6. 7., und ist zwischen 4. und 6. noch devanam 
änandah, Indrasyänumdah und Brhaspater änandah eingeschoben. 
Wichtiger für uns ist aber, daß in der Taitt. Up. die oben 8. 14 
erwähnten zwei Arten von Gandharven unterschieden werden, die 
manusyagandharvah und die devagandharväh: die ersteren sind die 
Menschen, die sich durch ihr Karma die Welt der Gandharven 
erworben haben, die letzteren sind die Gandharven von ursprüng- 
lich göttlicher Art. 

Es fehlt nur noch der Beweis dafür, daß die Menschen auch 
nach buddhistischer Anschauung in den Gandharvaloka kommen 
und zu Gandharven werden. Diesen Beweis liefert das Gandhabba- 
käya-Samyutta, Samyutta Nikaya XXXI 2 (Vol. III 8. 250). Daselbst 
lautet die Frage: Was ist der Grund, was ist die Ursache, wes- 
halb hier einer nach der Auflösung des Leibes, nach dem Tode 
die Genossenschaft der Götter mit Gandharvenkörper erlangt? Die 
Antwort lautet: Hier wandelt einer guten Wandel mit dem Leibe, 
guten Wandel mit der Rede, guten Wandel mit dem Geiste. Der 
hat gehört: „Die Götter mit Gandharvenkörper haben langes Leben, 
sind schön, sind reich an Glückseligkeit.“ Der sagt dann: „Ach 
ich möchte nach der Auflösung des Leibes, nach dem Tode die 
Genossenschaft der Götter mit Gandharvenkörper erreichen!“ 

Wenn LEumann in der Diskussion über einen Vortrag von 
Speyer auf dem ÖOrientalistenkongreß zu Hamburg von „dem prä- 
fötalen Gandharva-Zustand aller Menschen“ gesprochen hat, so 
wird diese Vorstellung durch die angeführten und ähnliche Stellen 
wenigstens für viele Menschen gewährleistet. 

In der altbuddhistischen Literatur beobachten wir vielfach, 
daß eine Lehre oder ein Gedanke immer und immer wieder in 
derselben Weise formuliert erscheint. Dies gehört zum Wesen der 
zunächst mündlichen, auswendig gelernten Tradition der Schulen 
und ist auch aus der altbrahmanischen Literatur bekannt. Wir 
werden noch mehrere Fälle solcher Art in dieser Untersuchung 
kennen lernen. Auch die Formulierung der Lehre von der Emp- 
fängnis ist ein solches festes Stück alter Tradition. Es muß älter 
sein als das Assaläyanasutta, das für uns die älteste Quelle dieser 
Lehre ist. Es findet sich ebenso im Milindapafha und im Divya- 
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vadäna. Der textliche Zusammenhang der drei Stellen ist unver- 
kennbar, alle drei Stellen beruhen auf derselben alten Formulierung. 

Im Assaläyanasutta, Majjhimanikäya I ı56ff., lauten die Worte: 
Jänanti pana bhonto yathä gabbhassa awakkanti hotiti? Janäma mayam 
bho yathä gabbhassa avakkınti hoti. Idha mätäpitaro va sanmipatitä 
honti, mätä ca wtunä hoti, gandhabbe va paccupatthito hoti, evam tin- 
num sunnipata gabbhassa wvukkamti hotalı. 

Im Milindapanho ed. TRENcKNER 8. 123, ist nur die Einkleidung 
verschieden: Bhante Nügasene, bhasitampetam Bhagavata: Tinnam kho 
puna bhikkhave sannipätä gabbhassa awakkanti hoti. Idha mätapitaro 
ca sammipatitä honti, mäla ca utuni hoti, gandhabbo ca pacenpatthito 
hoti; imesam kho bhikkhave kimam samnipata gabbhassa avakkanti hotiti. 

Die Sanskritfassung im Divyävadäna, ed. CoweLL 8. ı u. 8. 44o, 
ist nur eine leichte Variation der Päli-Fassung, es kehren dieselben 
charakteristischen Wörter wieder: Api tu trayanam sthanänam sam- 
mukhibhävät putra jayante duhitarasca. Kulamesam trayanam? Mata- 
pitarau raktau bhavatah sammipatitun, mäla kalya bhavati, stumatı, 
yandharva-pratyupasthita bhavati, esam trayanan sthinändm sammukh?- 
bhavät putra jäyante duhitarasca. 

Wie schon zuvor bemerkt, wird diese Lehre im Assalayana- 
sutta nicht dem Buddha in den Mund gelegt, sondern dem Assa- 
läyana, dem Wortführer der Brahmanen, wenn sie auch. offenbar 
als damals schon allgemein anerkannt von Buddha gebilligt wird. 
Daraus ist eben zu schließen, daß sie nicht zuerst von Buddha 
oder dem Buddhismus aufgestellt worden ist, sondern daß sie von 
den Brahmanen stammt. Im Divyavadäna wird nichts über ihren 
Ursprung gesagt, aber im Milindapaiha werden die Worte des 
Assaläyanasutta. als von Buddha selbst gesprochen bezeichnet, und 
zwar gesprochen, als er sich in der Mitte der Götter und Men- 
schen niedergesetzt hatte. Dies veranschaulicht, wie dem Buddha 
im Laufe der Zeit Aussprüche zugeschrieben worden sind, die er 
wahrscheinlich so nicht getan hat. Die besondere Situation, in der 
diese Lehre im Kanon vorkommt, ist aufgegeben oder vergessen, 
und die Lehre ist in eine allgemeine formelhafte Rahmensituation 
eingefügt. 

Da dieser Gegenstand nicht unwichtig ist und auch für weitere 
Kreise Interesse haben dürfte, füge ich hier eine vollständige Über- 
setzung der ganzen Abschnitte ein. 

Abhandl. d. K.8. Gesellsch. d. Wissensch,, phil-hist.. KL XXVL m. 2 
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a) Assaläyanasutta, 
Majjh. II 8. 156 fg, 

„Wissen aber die Herren, wie die Empfüngnis vor sich geht?" „Wir wissen 
es, Herr, wie die Empfängnis vor sich geht. Vater und Mutter sind hier zusammen- 
gekommen, und die Mutter ist im der günstigen Zeit, ein Gandharva hat sich dazu 
eingestellt: so geht aus dem Zusammenkommen dreier (Faktoren) die Empfängnis 
vor sich.“ „Wissen aber die Herren, ob dieser Gandharva ein Ksattriya oder ein 
Brähmana oder ein Vai$ya oder ein Südra ist?* „Wir wissen es nicht, Herr, ob 
dieser Gandharva ein Kgattriya oder ein Brühmana oder ein Vaisya oder ein Südra 
ist.“ „Wenn es so ist, Herr, wisset ihr, was für welche ihr seid?* „Wenn es so ist, 
Herr, wissen wir nicht, was für welche wir sind.“ 


b) Divyävadäna. 
8. 1 = 8 440. 

Buddha der Heilige hielt sich in Srävasti auf, im Jetavana, dem Park des 
Anäthapindaka. In dem an dessen anderem Ende gelegenen Vasaya-Dorfe wohnte ein 
Hausherr Namens Balasena, reich, begütert, von großem Einkommen, mit ausgedehnten, 
weitem Besitz, wetteifernd mit dem Reichtum des Kubera. Der hatte eine Frau aus 
einer ähnlichen Familie heimgeführt. Mit der tändelt er, vergnügt er sich, pflegt er 
Umgang. Obne Sohn, auf einen Sohn sich freuend betet er zu Siva, Varuna, Kuvera, 
Sakra, Bralman und anderen, zur Gottheit des Parkes, zur Gottheit des Waldes, zur 
Gottheit des Kreuzwegs, zur Gottheit, die die Spenden entgegennimmt, auch zu der 
zugleich mit ihm geborenen, (mit ihm) gleichartigen, (mit ihm) für immer verbun- 
denen Gottheit: betet er. 

") [Und es geht das Gerede bei den Leuten, daß auf Grund von Gebeten Böhne 
geboren werden und Töchter. Das ist nicht so. Wenn es so wäre, würde jeder 
einzelne tausend Söhne haben wie ein die Welt beherrschender König. Vielmehr 
werden infolge des Zusammentreffens von drei Umständen die Söhne geboren und 
die Töchter. Von welchen drei? Vater und Mutter sind verliebt zusammengekommen, 
die Mutter ist bereit, hat ihre günstige Zeit”), sie ist von einem Gandharya auf- 
gesucht, infolge des Zusammentreffens von diesen drei Umständen werden die Söhne 
geboren und die Töchter. ] 

Und so verharrt er, dem Gebet obliegend. Und einer der vielen Sattven, in 
seinem letzten Dasein stehend, das Heil wünschend, das Ende des eingeschlagenen 
Weges der Erlösung erhoffend, nieht vom Niryäna abgewendet, nach dem Samsära 
nicht begehrend, jeder Existenz, Daseinsform und Wiedergeburt abgeneigt, den letzten 


1) Unverkennbar unterbrechen die zwei von mir in Klammern eingeschlössenen 
Stücke die eigentliche Erzählung. Ich halte sie nicht etwa für eine Interpolation, 
sondern der Verfasser des Divyavadäna hat diese zwei in die Medizin einschlagenden 
Stücke alter traditioneller Weisheit seinen Ansichten entsprechend hier eingefügt. 
Solche Einschachtelungen sind eine allgemeine Eigentümlichkeit der indischen Lite- 
ratur und der indischen Autoren, sie müssen im Mahäbhärata wie im Mahäyastu und 
in vielen anderen Fällen anerkannt und von den späteren Interpolationen unter- 
schieden werden, 

2) Den Worten kalya bhavati rtumati entspricht in der zweiten Einschiebung 
kalam janäati, rtum jandati, 
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Körper tragend, ging, aus irgend einer Klasse von Sattven herabgefallen (eyutoa) in 
den Leib dieser Frau ein. 

[Fünf besondere Stärken sind bei einem kluggearteten Frauenzimmer. Welche 
fünf? Sie kennt den verliebten Mann, sie kennt den nicht verliebten. Sie kennt die 
Zeit, sie kennt die günstige Zeit. Sie erkennt es, wenn ein (Sattva als) Kind ein- 
getreten ist (garbham avakräntam jänäti). Von wen her er in den Mutterleib ein- 
tritt, den kennt sie (yasya sahasad garbham avuhrämati tam janät), Sie kennt den 
Knaben, sie kennt das Mädehen: wenn es ein Knabe wird, hält er sich auf die rechte 
Seite des Mutterleibes; wenn es ein Mädchen wird, hält es sich auf die linke Seite 
des Mutterleibes.")] 

Hocherfreut verkündet sie ihrem Herrn: „O über das Glück, edler Mann! Freue 
dich! ich habe ein lebendiges Wesen (sata) empfangen! da es sich auf die rechte 
Seite des Leibes hält, wird es gewiß ein Knabe werden!“ Jener, gleichfalls koeh- 
erfreut, ruft in unmittelbarem Ausdruck seiner Gefühle”): „Ach wenn ich doch das 
langersehnte Antlitz eines Sohnes sähe! Geboren möge er mir sein, nieht mißraten! 
Was zu leisten ist, möge er mir leisten, ernährt möge er wiederernähren, das Erbe usw. 
möge er antreten, mein Stamm wird lange Bestand haben! Und wenn wir mit Tode 
abgegangen sind, wird er uns, nachdem er, sei es wenig sei es viel Gaben gegeben, 
Gutes erwiesen hat, die Totenspende anweisen, (indem er sagt:) Dies soll den beiden 
nachfolgen, wo immer sie von neuem geboren hingehen!“ Und da er wußte, daß sie 
ein lebendes Wesen empfangen hatte, hält er sie, die auf die obere Fläche des Palastes 
gegangen war, ohne Zwang, bei Kälte mit Mitteln gegen die Kälte, bei Hitze mit 
Mitteln gegen die Hitze, mit vom Axzte verordneten Speisen, nicht zu bitteren, nicht 
zu saueren, nicht zu salzigen, nicht; zu süßen, nicht zu scharfen, nicht zu herben, mit 
Speisen unter Ausschluß von bitteren, saueren, salzigen, süßen, scharten, herben, die 
Glieder geschmückt mit vollem und mit halbem Perlenschmuck, wie eine im Nandana- 
haine lustwandelnde Apsaras, von Bank zu Bank, von Ruhebett zu Ruhebett vom 
oberen Stockwerk herabsteigend. Rein unfreundliches Wort bekam sie zu hören bis 
zur völligen Reife des Kindes, Nach Verlauf von acht oder neun Monaten kam sie 
nieder. Ein Knabe wurde geboren, lieblich, schön, freundlich, gelblich, goldfarbig, 
der Kopf in der Form eines chattra (?), die Arme herabhängend, die Stirn breit und 
groß, die Brauen zusammenstoßend, die Nase hervorstehend, geschmückt mit einem 
Ohrgehänge, das mit Juwelen besetzt war. 


Soweit die Übersetzung. Dieser ungewöhnliche Knabe war 
Srona Kotikarna, dessen Geschichte dann weiter erzählt wird. Die 
Schilderung des Knaben ist formelhaft, sie findet sich ebenso für 
einen anderen Knaben Divyäv. 8. 58. Der Vater des Srona läßt 


1) Dieselbe Lehre in der brahmanischen Literatur, z.B. Brhatsamhita 78, 24: 
daksinpürsve puruso vüme närs yandv ubhayasamsihau ' yad udaramadlıyopagatam 
napumsakam lan niboddharyam |. H. Orsrer hat dazu außer dem Verweise auf 
Jorur’s (Indische) Medizin auch Parallelen aus den Werken der griechischen Medizin 
gegeben, Journ. Am. Or. Soc. XNVI 189. Daher tritt auch der Bodhisattva in die 
rechte Seite seiner Mutter ein, vgl. unten Kap. IX. 

2) Zu udanam udanayati vgl. das in den Päli-Texten oft vorkommende imam 
udanım udänesi, im Udänam, ed. Senmwruar, auf jeder Seite. 
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drei Wohnhäuser bauen, eins für den Winter, eins für den Sommer, 
eins für die Regenzeit (Divyäv. 8. 3), was an die drei Paläste des 
Suddhodana erinnert. Das Verhalten der Mutter des Srona erinnert 
an das Verhalten der Mäyä vor der Geburt Buddha’s. Überall 
lassen sich sprachliche und sachliche Zusammenhänge zwischen den 
verschiedenen buddhistischen Werken entdecken, die in Sanskrit 
abgefaßten zehren von deu in Päli abgefaßten. 


e) Milindapanho, 
ed. Trrsorsen 8. 123—130.!) 


(Milinda sprieht): Heil div, Nägasena, auch das Folgende ist vom Heiligen 
gesagt worden: „Infolge des Zusammenkommens dreier (Faktoren) findet eine Emp- 
füngnis (gabbhassa twakkanti) statt: hier sind Vater und Mutter zusammengekommen, 
und die Mutter ist im der rechten Zeit, und ein Gandhabba ist dazugetreten; infolge 
des Zusammenkommens dieser drei (Faktoren) findet eine Empfängnis statt“. Das 
ist ein vollständiges Wort, das ist ein erschöpfendes Wort, das ist ein Wort ohne 
Gleichwertiges®), das ist ein Wort ohne Geheimnis, gesprochen, als er sich in- 
mitten der Menschen und Götter niedergesetzt hatte. Und andrerseits kommt Emp- 
füngnis nach dem Zusarimenkömmen zweier (Faktoren) vor: vom Asketen Duküla 
wurde die Asketin Parika zur Zeit, da sie empfänglieh war, mit dem rechten 
Daumen am Nabel berührt, durch diese Berührung des Nabels ist Sama Kumära®) 
entstanden. Auch von dem Rsi Mätanga wurde ein Brahmanenmädchen zur Zeit, 
als sie empfänglich war, wit dem rechten Daumen am Nabel berührt, dureh diese 
von jenem (vorgenommene) Berührung ist das Brahmanenknäblein Mandabya ent- 
standen. 

Wenn, Heil dir Nagasena, vom Heiligen gesagt worden ist, „infolge des Zu- 
sammenkommens dreier (Faktoren) aber, ihr Mönche, findet, eine Empfängnis statt“, 
dann ist nämlich die Aussage, daß Säma Kumära und das Brahmanenknäblein Man- 
dabya, sie beide durch die Berührung des Nabels entstanden seien, diese falsch. 

Wenn vom Tathägata gesagt worden ist, Säma Kumära und das Brahmanen- 
knählein Mandabya seien dureh die Berührung des Nahels entstanden, dann ist 
nämlich die Aussage, „infolge von drei (Faktoren) abet, ihr Mönche, findet eine Emp- 
fängnis statt“, diese ihrerseits falsch, 

Auch diese sehr tiefe, sehr subtile Frage mit Spitze an beiden Seiten ist ein 


1) In Reys Davıos’ Übersetzung, Savred Books of the Bast XXXV S. 185 ist 
dieses ganze Stück, offenbar aus Gründen der Schicklichkeit, ausgelassen. Aber es 
gewährt in seiner Ausführlichkeit einen tiefen Einblick in die indische Denkweise 
und ist auch ein gutes Beispiel für die Aufstellung und Behandlung der Probleme. 

2) Die Worte Asesavacanam elam, nissesavaconam elam, nippariyäyavacanam 
etam auch Mil. 8. 113, wo dex letzte Ausdruck von Revs Davıns mit „a statement 
to which no gloss can be added“ übersetzt worden ist. 

3) Sana hat kumära, Knabe oder Prinz, als stehendes Beiwort. Er scheint in 
jugendlichem Alter umgekommen zu sein, 5. Mil. 8. 198. 
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Problem für die Weisen, sie ist an dieh gekommen, schneid ab den Weg des Zweifels, 
halte die beste Leuchte der Erkenntnis! 


(Nägasena spricht:) 

Auch dieses, o großer König, ist vom Heiligen gesagt worden: „Infolge des Zu- 
sammenkommens dreier (aktoren) findet aber bekanntlich die Empfängnis statt: 
Vater und Mutter sind bier zusammengekommen, und die Mutter ist in der empfäng- 
lichen Zeit, und ein Gandhahba ist dazugetreten, so findet infolge des Zusammen- 
kommens dreier (Faktoren) eine Empfängnis statt“. Und es ist gesagt worden, Sama 
Kumära und das Brahmanenknäblein Mandabya seien durch Berührung des Nabels 
entstanden. 

(Milinda:) 

Darum eben, Heil dir Nägasena, belehre mich auf eine Weise, durch die die 
Frage gut entschieden wird. 

(Nägasena;) 

Ist aber früher von dir gehört worden, o großer König, daß der Sankicca Kumära 
und der Asket Isisinga und der Thera Kumärakassapa auf eben diese (Weise) ent- 
standen sind? 

(Milinda:) 

Ja, Heil dir, so wird vernommen, ihre Geburt ist weit bekannt geworden. Zwei 
Gazellenkühe, zur Zeit, da sie empfänglich waren, an den Ort gekommen, wo zwei 
Asketen ihr Wasser zu lassen pfiesten, tranken (solches) Wasser mit Samen, durch 
diesen Samen im gelassenen Wasser sind der Sankicca Kumära und der Asket Isi- 
singa entstanden. Als der 'Thera Udäyin nach der Zelle einer Nonne gegangen war 
und mit verliebtem Sinne an die Geschlechtsteile der Nonne dachte, entließ er Samen 
in das gelbe Gewand. Da sprach der ehrwürdige Udäyin Folgendes zu der Nonne: 
„Geh, Schwester, hole Wasser, ich will das Untergewand waschen“. „O, Herr, ich 
selbst will es waschen“. Darauf nahm die Nonne, in der Zeit (stehend), da sie emp- 
fänglich war, den Samen zum Teil mit dem Munde, zum Teil tat sie ihn in die 
Vulva, dadurch ist der Thera Kumarakassapı entstanden, so erzählen dies die Leute. 


(Nägasena:) 
Glaubst du auch, o großer König, diese Erzählung? 


(Milinda:) 
Ja, Heil dir, gar sehr finden wir hier Grund, weshalb wir glauben, daß sie auf 
diese Weise entstanden sind. 
(Nägasena:) 
Was ist aber hier, o großer König, der Grund? 
(Milinda:) 
Wenn Same, Heil dir, in den wohl vorbereiteten schlammigen Boden (kalale) 
gefallen ist, geht er schnell auf. 
(Nägasena:) 
Gewiß, o großer König. 
(Milinda:) 
Ebenso hat, Heil dir, diese Nonne, die in der empfänglichen Zeit stand, als der 
Boden vorhanden war (santhite kalale)), das Blut aufgehört hatte zu fließen, der 


1) Über kalala s. weiter unten Kay. V. 
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Grundstoff geschaffen war (fhapitaya dhähıya), den Samen genommen und in diesen 
Boden (tasmim kalale) geworfen, dadurch ist ihr ein Foetus zustande gekommen. So 
erlaugen wir hier eine Begründung für jener (Personen) Entstehung. 


(Nägasena:) 

So ist es, o großer König, ich stimme dem zu, daß der Foetus dureh ein Hinein- 
kommen in den Mutterleib entsteht. Gibst aber du, o großer König, die Empfängnis 
des Kumärakassapa zu? 

(Milinda:) 

Gewiß, Heil dir. 

(Nägasena:) 

Gut, o großer König, du hast dich meinem Bereiche genähert (paccägato si 
mama visayam), such (nur) auf eine einzige Weise von Empfängnis sprechend 
wirst du mir untertan werden (mamänubalam bliaxissasi), Was aber weiter die zwei 
Gazellenkühe anlangt, die eine Leibesfrucht empfingen, nachdem sie das gelassene 
Wasser getrunken hatten, glaubst du deren Empfangen einer Leibesfrucht? 


(Milinda:) 

Gewiß, Heil dir. Soviel als genossen, getrunken, gegessen, geleckt worden ist, 
alles das Hießt hinab in die schlammige Masse (kalalam); an seinen Ort gekommen, 
gelangt es zu Wachstum. Wie, Heil dir Nägasena, soviel Flüsse es gibt, die alle in 
das große Meer hinabfließen, an ihren Ort gekommen zu Wachstum gelangen), ebenso, 
Heil dir Nägasena, fließt, soviel genossen, getrunken, gegessen, geleckt worden ist, 
alles das hinab in die schlammige Masse (kalalam), gelangt es, an seinen Ort ge- 
kommen, zu Wachstum. Aus diesem Grunde glaube ich, daß auch durch das in den 
Mund Gekommene eine Empfängnis stattfindet. 


(Nagasena:) 

Gut, 0 großer König, noch mehr bist du in meinen Bereich gekommen (bälha- 
taram upagyato si mama visayam), auch durch Trinken mit dem Munde findet ein Zu- 
sammenkommen des Paares (dvayasannipäto) statt. Die Empfängnis des Sankicca 
Kumära, des Asketen Isisinga und des Thera Kumärakassapa gibst du zu? 


(Milinda:) 
Gewiß, Heil dir, das Zusammenkonmen ist möglich (sanmipato osarati). 


(Nägasena:) 

Auch Sama Kumära, o großer König, auch das Brahmanenknäblein Mandabya 
sind in der dreifachen Vereinigung (tisu sannipätesw) eingeschlossen, übereinstimmend 
mit dem Früheren (ekarasa yevo purimena?). Den Grund hierfür werde ich an- 
geben, Der Asket Dukula, o großer König, und die Asketin Pärika, die hatten beide 
ihren Aufenthalt im Walde genommen, auf Absonderung gerichtet, das höchste Ziel 
suchend, bis sie durch das Feuer der Askese die Welt Brabmä’s (8.126:) heiß machten, 
Sakka der Götter König kam da abends und morgens, ihnen seine Aufwartung zu 
machen. Aus Verehrung und freundlicher Gesinnung ihnen gegenüber (?)*) Acht 


ı) Dieser Vergleich scheint nicht recht zu passen. 

2) Unsichere Übersetzung von tesam garugatamettatäya, vgl. auf derselben 
Seite 126 garugato pajaliko. Ein ähnliches Kompositum ist wijugata, „honeste vivens“ 
Faussörz, Dhp. Vers 108. 
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gebend sah er, daß sie beide in der Zukunft ihre Augen verlieren würden (dvinnampi 
tesam cakkhünam antaradhänam). Als er (dies) gesehen hatte, sprach er zu ihnen: 
„Das eine Wort von mir, Geehrte, tuet: wohlan, möchtet ihr einen einzigen Sohn 
erzeugen, der wird euch ein Halt und eine Stütze sein!“ „Genug, Kosiya, sprich 
nicht so!* so hießen sie dieses sein Wort nicht gut. Voll Mitleid, das Zweckmäßige 
wünschend, sprach Sakka der Götter König aueh zum zweiten, auch zum. dritten Male 
so: „Das eins Wort von mir, Geehrte, tuet: wohlan, möchtet ihr einen Sohn erzeugen, 
der wird euch ein Halt und eine Stütze sein!“ Auch zum dritten Male sagten sie: 
„Genug, Kosiya! Veranlasse uns nicht zu Unnützem! Wann wird nieht dieser Leib 
bersten? Bexsten soll dieser dem Bersten unterworfene Leib! Weun auch die Erde 
berstet, wenn aueh der Berggipfel stürzt, wenn auch der Luftraum zerreißt, wenn 
auch Sonne und Mond herunterfallen, werden wir uns doch nieht mit den Sitten der 
Welt befassen! Komme du nicht in unsere Nähe! Wenn du gekommen bist, habe 
die Überzeugung, daß ich dich für einen Übeltäter halte!® Ihren Sinn nicht ge- 
winnend bat darauf abermals Sakka der Götter König verehrungsvoll (garugato), die 
zusammengelegten Hände vorstreekend: „Wenn ihr nicht, über euch gewinnen künnet, 
mein Wort zu tin, mögest du, Heil dir, dann, wenn die Asketin ihre Zeit hat, emp- 
fänglich ist, wit dem rechten Daumen den Nabel berühren, dadurch wird sie schwanger 
werden, es ist dies eine Vereinigung (sannipalo) zur Erlangung einer Leibesfrucht.“ 
„Ich kann, o Kosiya, dieses Wort tun, durch soviel wird unsere Askese nicht ver- 
nichtet.* „Es soll geschehen“, so willigten sie ein, Zu dieser Zeit aber war im 
Götterheim ein Götterschn mit voll entwickelter Wurzel der guten Taten‘), dessen 
Lebenszeit; (im. Götterhimmel) vorbei war, der, an das Ende seiner Lebenszeit gelangt, 
in der Lage war, wo er wollte in eine Geburt einzutreten (yadicchakam samattho 
okkamitum), sogar in der Familie eines die Welt beherrschenden Königs. Da trat 
Sakka der Götter König zu diesem Göttersohn und sprach also: „Komm, du Edler, 
dein Tag ist glücklich angebrochen, die Vollendung des Zieles ist herangekommen, 
weshalb ich dir aufzuwarten gekommen bin: an einem erfrenlichen Orte wird deine 
Wohnung sein, (9. 127:) in einem geeigneten Gesehlechte wird die Wiedergeburt statt- 
finden, von schönen Eltern wirst du aufzuziehen sein, komm, tue mein Wort!“ so 
bat er. Noch ein zweites, noch ein drittes Mal bat er, die zusammengelegten Hände 
vor dem Kopfe haltend. Darauf sprach der Göttersohn also: „Welches ist dieses 
Geschlecht, du Edler, das du wiederholt, wieder und wieder rühmest?“ „Der Asket 
Duküla und die Asketin Pärika.“ Als er dessen Wort gehört hatte, willigte er be- 
friedigt ein: „Gut, du Edler, was dein Gefallen ist, das soll geschehen. Gern möchte 
ich, o Edler, in einem erwünschten Geschlechte (kule) ins Dasein treten. In was für 
einer Klasse (kule) soll ich ins Dasein treten, in einer mit Entstehen aus einem Ei, 
oder in einer mit Entstehen aus einem Mutterschoße, oder in einer mit Entstehen 
aus Feuchtigkeit, oder in einer mit unmittelbarem Entstehen (opapätike)?“*) „a 
der Ursprungsart (yoniya) mit; Entstehung aus einem Mutterleibe tritt ins Dasein, 
du Edler!“ Da berechnete Sakka der Götter König den Tag der neuen Entstehung 
und verktindete dem Asketen Duküla: „An dem und dem Tage wird die Asketin 


1) Für ussannakusalamalo gibt Cautpens die Übersetzung „whose propensities 
to the performance of merit were fully developed“, Diet. 8. 538. Das Gegenteil be- 
sagt tada satia ussannakilesa honti, da ist für die Wesen das Schlechte hoch, Jät. I 
8.48. Vgl. paripinditekugalamüle, Mahävastu I 142, 2. 

2) Über opapälika s. Kap. XI. 
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ihre Zeit haben, in ihrer Blüte stehen, da mögest du, Heil dir, mit dem rechten 
Daumen den Nabel berühren.“ An dem Tage, o großer König, hatte die Asketin ihre 
Zeit, ihre Blüte, und war der Göttersohn dorthin gegangen dazugstreten (pacoupat- 
{hito), und hatte der Asket mit dem rechten Daumen den Nabel der Asketin berührt 
So war das dreifache Zusammenireiien (layo sunnipatä) vorhanden. Durch die Be- 
rührung des Nabels entstand der Asketin eine Erregung, diese ihre Erregung war 
aber (nur) auf einer Berührung des Nabels beruhend, halte du eine (solche) Ver- 
einigung nicht für eine Übertretung! Auch Anlachen (fhasanam?) ist: eine Ver- 
einigung, auch Liebkosen (uWlapanam) ist eine Vereinigung, auch Darandenken 
(mijjhäyanam) ist eine Vereinigung. Weil es eine Voraussetzung ist zu Harvor- 
bringung einer Erregung, entsteht durch Berühren eine Vereinigung, infolge der Ver- 
einigung geht eine Empfängnis vor sich, in iesem Sinne geht, o großer König, auch 
ohne Übertretung eine Empfängnis vor sich. Wie, o großer König, das flammende 
Feuer auch ohue Berührung dem Hinzugekommenen die Kälte vertreibt, so geht, 
o großer König, auch wenn keine Übertretung stattfindet, durch Bertikren die Emp- 
fängnis einer Leibesfrucht; vor sich. 

‘) Unter dem Einflusse von vier (Faktoren), 0 großer König, geht die Emp- 
fängnis der Wesen (satlänum gabbhävakkanti) vor sich: unter dem Einfluß des Kamma, 
unter dem Einfluß der Ursprungsart (yoni), unter dem Einfluß der Klasse (kula), 
unter dem Einfluß des Bittens (yäcana). Die Wesen hier haben sämtlich im Kamma, 
ihren Daseinsgrund, im Kamma ihre Entstehung. (8. 128:) Wie, o großer König, 
geht die Empfängnis der Wesen unter dem Einfluß des Kamma vor sich? Die Wesen, 
o großer König, bei denen die Wurzeln des Guten voll entwiekelt sind (ussanna- 
kusalamalä), treten ins Dasein, wo sie wünschen, in eines Khattiya Geschlecht (Aule) 
von großem Besitz, oder in eines Brähmana Geschlecht von großem Besitz, oder in 
eines Gahapati (d. i. Vaisya) Geschlecht von großem Besitz, oder bei den Göttern, 
oder in der Ursprungsart (yoriya) mit Entstehung aus einem Ei, oder in der Ur- 
sprungsart mit Entstehung aus einem Mutterleib, oder in der Ursprungsart mit Ent- 
stehung aus Feuchtigkeit, oder in der Ursprungsart mit unmittelbarer Entstehung.?) 
Wie, o großer König, ein reicher Mann von großem Besitz, von großem Gut, der 
viel Gold und Silber hat, der viel Vermögen und Mittel hat, der viel Geld und Kom 
hat, der viele Verwandte und Klienten hat, eine Sklavin oder einen Sklaven, oder 
ein Feld, oder ein Gebäude, oder ein Dorf, oder eine Stadt, oder ein Land, was er 
nur im Herzen begehrt, seinem Wunsche entsprechend kauft, indem er selbst den 
doppelten und dreifachen Preis zahlt, ebenso, 0 großer König, treten die Wesen, bei 
denen die Wurzeln des Guten voll entfaltet sind (ussannakasalamiilä)?) ihrem Wunsche 
entsprechend ins Dasein, entweder in eines Khattiya Geschlecht (Ale) von großem 


1) Hier wird die Geschichte des Sama von 8. 127, lin. 29 bis $. 129 lin, 26 
des Textes dureh eine anderweitige Theorie unterbrochen. Während die Lehre des 
Assaläyanasutta (Tinnam sannipata) sich lediglich auf den Zeugungsukt bezieht, wird 
hier gelehrt, was der eigentliche Grund des neuen Daseins ist (Rama), und inwie- 
fern das Dasein verschieden gestaltet ist. In dieser letzteren Beziehung hat auch 
die Carakasamhitä Sarirasthmns Adhy. IH 23, die Lehre von der vierfachen yoni, 
durch welche auch dort die Lehre von der Empfängnis ergänzt wird. 

2) Hier wird also andaja, jalayuja usw. yoni genannt. 

3) Dieses Wort entspricht in diesem Vergleiche dem Reichsein des Mannes, vgl. 
oben 8. 23. 
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Besitz, oder in eines Brähmana Geschlecht von großem Besitz, oder in eines Gaha- 
pati (d.i. Vaißya) Geschlecht von großem Besitz, oder bei den Göttern, oder in der 
Ursprungsart (yoniya) mit Entstehung aus einem Ei, oder in der Ursprungsart mit 
Entstehung aus einem Mutterleib, oder in der Ursprungsart mit Entstehung aus 
Feuchtigkeit, oder in der Ursprungsart mit unmittelbarer Entstehung (opapatikäya).") 
So geht die Empfängnis der Wesen unter dem Einfluß des Kamma vor sich. 

Wie geschieht die Empfängnis der Wesen unter dem Einfluß der Ursprungsart 
(yoni)??) Bei den Hähnen, o großer König, geht die Empfängnis durch den Wind 
vor sich, bei den Kranichen geht die Empfängnis dureh den Donner der Wolke 
vor sich, die sämtlichen Götter sind Wesen ohne Mutterleib, bei ihnen geht die Emp- 
fängnis in mannigfacher Gestalt vor sich. Wie, o großer König, die Menschen in 
mannigfacher Gestalt auf der Erde wandeln, — etliche bedecken sich vorn, etliche 
bedecken sich hinten, etliche sind nackt, etliche sind geschoren, ein weißes Tuch 
tragend, etliche haben das Scheitelhaar in einen Knoten gebunden, etliche sind ge- 
schoren und haben ein gelbes Gewand, etliche haben ein gelbes Gewand und das 
Scheitelhaar in einen Knoten gebunden, etliche haben eine Flechte und tragen ein 
Bastgewänd, etliche haben ein Fell als Kleidung, etliche kleiden sich in Stricke 
(FReci rasmiyo niväsenti), — wie alle diese Menschen in mannigfacher Gestalt auf 
der Erde wandeln, ebenso, o großer König, diese Wesen alle, ihre Empfängnis geht 
in mannigfacher Gestalt vor sich. So geht die Empfängnis der Wesen unter dem 
Einfinß der Ursprungsart (yoni) vor sich. 

Wie geht die Empfängnis der Wesen unter dem Einfluß der Klasse (kula) vor 
sich?®?) Was man Klasse (alam) nennt, o großer König, sind vier Klassen (kulani): 
aus einem Ei entstanden, aus einem Mutterleib entstanden, (8. 129:) aus Feuchtigkeit 
entstanden, unvermittelt entstanden (opapätikam). Wenu hierbei ein Gandharya, 
irgendwoher gekommen, in der aus einem Bi entstehenden Klasse ins Dasein tritt, 
so wird er da ein Bigeborener, wenn in der aus einem Mutterleib entstehenden Klasse, 
ein aus einem Mutterleib Geborener, wenn in der aus Feuchtigkeit entstehenden 
Klasse, ein aus Feuchtigkeit Entstehender, wenn in der unvermittelt entstehenden 
Klasse, so wird er da ein unvermittelt Entstehender: in den verschiedenen Klassen 
entstehen die Wesen als ebensolche, Wie o großer König, alle Tiere und Vögel, die 
im Himälaya dem Meruberge nahekommen, die alle ihre eigene Farbe verlieren und 
goldfarbig werden, ebenso wird, o großer König, jeder Gandharya, wo immer auch 
hergekommen, wenn er in eine aus einem Ei entstehende Gattung (undajam yonim)*) 
kommt, indem er sein ursprüngliches Aussehen verliert, ein Bigeborener, und so fort, 
wenn in eine aus einem Mutterleib entstehende Gattung, ein aus einem Mutterleib 
Entstehender, wenn in eine aus Feuchtigkeit entstehende Gattung, ein aus Feuchtig- 
keit Entstehender, wird er, wenn er in eine unvermittelt entstehende Gattung kommt, 
indem er sein wssprüngliches Aussehen verliert, ein unvermittelt Entstehender (opa- 
pätiko). So geht die Empfängnis der Wesen unter dem Einfluß der Klasse (kula) 
vor sich. 


ı) Hier ist gleichfalls andıyja, jalaya usw. yoni genannt. 

2) In diesem Absehnitt hat yoni eine andere, nieht ganz klare Bedeutung. 

3) In diesem Abschnitt wird das, was zuvor yoni genannt wurde (andaja, 
Jalayuja usw.), kula genannt. Schon oben 8. 23 haben Aula und yoni die gleiche Be- 
deutung. 

4) Bier tritt wieder yonl für Tula, ein, 
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Wie geht die Empfängnis der Wesen unter dem Einfluß eines Bittens vor sich? 
Hier ist, o großer König, eine Familie olme Sohn, von vielem Besitz, gläubig, ab- 
geklärt, tugendhaft, mit schönen Eigenschaften, der Askese ergeben, und ein Götter- 
sohn, bei dem die Wurzeln des Guten voll entwickelt sind (ussannakusalamilo), ist 
im Zustand des Herabfallens (cavanadhammo). Da bittet Sakka der Götter König, 
aus Mitleid mit dieser Familie, diesen Göttersohn: Richte dein Augenmerk (pani- 
dhehi), du Edler, auf den Leib der Köniein jener Familie! Der richtet auf Grund von 
dessen Bitten sein Augenmerk auf die Familie. Wie, o großer König, Menschen mit 
Verlangen nach guten Werken einen der Meditation obliegenden (?) Asketen (sama- 
nam manobhävaniyam)‘) bitten und ins Haus einführen, indem sie denken, wenn dieser 
kommt, wird er für die ganze Familie glückbringend sein, ebenso, o großer König, 
bittet Sakka der Götter König den Göttersohn und führt ikn der Familie zu. So geht 
die Empfängnis der Wesen unter dem Einfluß des Bittens vor sich. 

Sima Kumära, o großer König, ist von Sakka dem König der Götter gebeten 
in den Leib der Asketin Pärika. eingetreten. Saäma Kumära, o großer König, ist 
einer, der gute Werke getan hat, die Eltern sind tugendhaft, von schöner Art, der 
Bittende ist mächtig: Sama ist durch den guten Willen (ceto-panidhiya) von Dreien 
entstanden. Hier soll, o großer König, ein praktisch erfahrener Mann in einem wohl- 
gepflügten wasserreichen Felde Samen säen, würde wohl dem Wachstum dieses ein 
Hindernis vermeidenden Samens (tassa bijassa antaräyam vivajjentassa) irgend ein 
Hindernis erwachsen? 

(Milinda:) 
Nein, Heil dir, ohne Beschädigung, Heil dir, würde der Same rasch aufwachsen. 


(Nägasena:) 

Ebenso, o großer König, ist Sama Kumara frei von entstandenen Hindernissen 
durch den guten Willen Dreier entstanden, Hast du, o großer König, früher gehört, 
daß durch die geistige Schlechtigkeit (manopadosena) von Rsis ein blühendes, glück- 
liches, großes Land mitsamt der Bevölkerung vernichtet worden ist? 


(Milinda:) 
Ja, Heil dir, (davon) wird auf der Erde gehört: Dandakäranya, Medhyäranya, 
Kälingäranya, Mätangäranya, dieses ganze Waldgebiet ist zu Wald geworden, alle 
diese Länder sind durch die geistige Schleehtigkeit von Reis zugrunde gegangen.?) 


(Nagasena:) 

Wenn, o großer König, durch deren geistige Schlechtigkeit blühende Länder 
vernichtet werden, könnte dann auch durch deren geistige Reinheit (manopasadena) 
etwas entstehen ? 

(Milinda:) 

Ja, Heil dir! 

(Nägasena:) 

Darum ist, o großer König, Säma Kumära durch die geistige Reinheit von drei 
Starken entstanden: geschaffen vom Rsi, geschaffen vom Gotte, geschaffen von guten 
Werken, so sieh dies an, o großer König! Diese drei Göttersöhne, o großer König, 


1) Vgl. manobhävaniyo bhikkhu im Samyuttanikäya, Index, vielleicht zu ver- 
stehen im Sinne von yesam ... bhavanäya rato nano, Bamy. 1 48. 
2) Dieselben Namen und dieselbe Sache Majjhima T 8. 378 (Upalisutta). 
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sind in einer von Sakka dem König der Götter erbetenen Familie von neuem ge- 
boren worden. Welche drei? Saäma Kumära, Mahapanzda, Kusarzja, alle drei Bodhi- 
sattven. 
(Milinda:) 
Gut erklärt, Heil dir Nägasena, ist die Empfängnis, gut ausgeführt ist die Be- 
gründung, die Finsternis ist zum Lieht gemacht, der Zopf ist entwirrt, niedergeworfen 
sind die Reden der Gegner: so verhält sich dies, so nehme ich es an! 


Überblicken wir auf Grund der übersetzten Stellen den Sprach- 
gebrauch in dieser Lehre von der Entstehung des Menschen, so 
sei zunächst bemerkt, daß der Name Gandharva zwar interessant, 
aber doch von nebensächlicher Bedeutung ist. Die Hauptsache ist 
die Vorstellung, daß in jedem Menschen, dessen eigentlichen Kern 
bildend, ein Seelenwesen, das schon vorher existiert hat, sein Dasein 
fortsetzt. Aber zu bezweifeln ist es nicht, daß dieses Seelenwesen 
mit einem mythischen oder poetischen Worte auch Gandharva ge- 
nannt worden ist. Dies bezeugen die Kosas und die an drei oder vier 
Stellen wiederkehrende Formulierung der besprochenen Lehre. Der 
Wortlaut ist im Assaläyanasutta und im Milindapanha der gleiche: 
gandhabbo ca paccnpatthito hoti, und ein Gandharva hat sich dazu- 
gesellt. Der hieraus geflossene Text des Divyävadäna sagt aus- 
drücklich, daß er in die Mutter eintritt: mätä ..... gandharvapraty- 
upasthita bhavati, die Mutter ...ist von einem Gandharva aufgesucht 
worden. Im Milindapanha wird die Sache im Anschluß an die 
Formel noch mehrfach erwähnt: yadi tatiha gandhabbo yato kutoci 
agantva andaje kule uppagjati, 8. 129, ı; evam eva .. yo koci gandhabbo 
yato katoei ägantva andajam yorim upaguntva, ibid. 8. 

Die weniger mythische Bezeichnung dieses persönlich gedachten 
Seelenwesens des Samsära ist sativa. So, mit gandharva wechselnd, 
sattvas caramabhavikah Divy. 8. ı lin. 17, und anyatamasmät sattva- 
nikäyac cyulva ibid. 8. 2,2. Nikäya ist der Ausdruck für die ver- 
schiedenen Gattungen solcher Wesen. 

Eine höchste Gattung bilden diejenigen, welche für ihre früheren 
guten Taten eine Zeitlang Götter sind.‘) Hier spielen wieder 
mythische Vorstellungen herein. Da die Legenden vorwiegend von 
hervorragenden Persönlichkeiten handeln, so kommen auch gewöhn- 


1) Diese Vorstellung ist wiederholt im Vimanavatthu ausgesprochen, z. B. 
XXIV 15: Satili vassasahassäni tisso ca vassakotiyo | idha thatva mahäamuni ito cuta 
gamissämi manussanam sahavyatanti. 
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lich nur die höchsten Klassen von Wesen in Betracht. Ein solches 
Wesen wird Mil. 8. 126, 27 devaputto, Göttersohn, genannt, Das ist 
eben ein menschliches Seelenwesen, das sich durch sein Karma den 
Götterhimmel erworben hatte, vgl. oben 8. 14 ff. Unverkennbar ist 
devaputto ganz ähnlich wie gandhabbo gebraucht in dem Satze deva- 
putto ca tatthäpago paccupatthito ahosi, Mil. 8. 127, ı6, vgl. gandhabbo 
ca paceupatthito hoti in der Formulierung der Lehre. Wie und 
warum erfolgend man sich die neue Geburt dachte, veranschau- 
licht der Satz: devaputto ca ussannakusalamalo cavanadhammo hoti, 
und ein Göttersohn, bei dem die Wurzeln des Guten voll entfaltet 
sind, ist in der Lage herabzufallen, Mil. 8. 129, ı6 (über ussannd 
s. oben S. 23). Dasselbe Epitheton findet sich Mil. 8. 128, = bei 
satta: ussannakusalamala ... satta yadicchakam uppajjanti. Die Wörter 
satta, devaputta, gandhabba sind unter Umständen synonym gebraucht, 
doch kommt das letztere nur da vor, wo es sich um eine gewöhn- 
liche Empfängnis handelt. 

Das Seelenwesen macht den Kern des Menschen aus, der ins 
Dasein treten soll. Daher sagt der devaputta Mil. 8. 127 In. 8: 
aham . . . patthite kule wppajjeyam, ich. möchte in einer erwünschten 
Familie wiedergeboren werden. Ja es wird dieses Seelenwesen 
schon im voraus mit dem Namen genannt, den erst das neue 
Menschenkind führen wird. Dies ist der Fall in dem Satze Samo .. 
kumäro Sakkenu devänam indena äyäcito Pürikaya täpasiya kucchim 
okkanto, S. K. trat, von Sakka dem König der Götter gebeten, in 
den Leib der Pärikä ein, Mil. 8. 129, 2. Und gleich darauf hat 
Säma das Epitheton katapunnie, das sich nur auf die guten Taten 
beziehen kann, die das Seelenwesen in einer früheren Geburt ge- 
tan hat. 

Für gewöhnlich tritt das Seelenwesen unbemerkt zum Zeugungs- 
akt hinzu‘) Daß der Bodhisattva in Gestalt eines weißen Ele- 
fanten in den Mutterleib eintrat, hatte die Mutter zunächst nur 
im Traum gesehen. Niemand anders hat es gesehen. 

Der Bodhisattva suchte sich die Familie und die Mutter, von 
der er geboren werden wollte, selbst aus.”) Auch der devapulto 


ı) Vgl. Vägbhata’s Astängahrdaya, Sütrasthäna 1, 3, übersetzt weiter unten 
in Kap. EL 

2) Die vierfache Ausschau des Bodhisattva. gehört zu den Bestandteilen der 
vollentwickelten Geburtsgeschichte, s. Kap. VI unter Nr. 3. 
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und die satta des Milindapanha suchen sich die Stätte ihrer Geburt 
yadiechakam, ihrem Wunsche entsprechend aus, S. 128, 2, 8. 126, 28. 
Eine mythische Variation ist es, wenn in der Legende von Säma 
der Götterkönig Indra den Devaputta darum bittet, sich der Asketin 
Pärik& zuzugesellen. Solches Bitten ist daselbst sogar systema- 
tisch als eine der Veranlassungen zu einer neuen Geburt aufgestellt, 
Mil. 8. 127, 30, 129, 13. Auch in der Buddhalegende des Lalita- 
vistara bitten die Götter den Bodhisattva „herabzufallen“ und in 
die letzte Existenz auf Erden einzutreten. 

Aber die eigentlich treibende Kraft, die das Seelenwesen aus 
einem Daseinszustand in den anderen treibt, ist kamma, skr. karma, 
„die Tat“, jenes feine materiell gedachte Residuum alles Tuns in 
Gedanken, Worten und Werken, das mit mechanischer Notwendig- 
keit in einem folgenden Dasein seine Frucht tragen, seine Folgen 
haben muß. Auch die Lehre vom karma hat der Buddhismus von 
der alten brahmanischen Philosophie übernommen‘), sie findet sich 
an unzähligen Stellen des buddhistischen Kanons, so auch in dem 
oben übersetzten Stück des Milindapanha, wenn 9. 127, z3ı des 
Textes mit Nachdruck gesagt wird, daß alle Wesen im kanmma ihren 
Ursprung haben. Wenn der Devaputto der Legende sich seine 
Geburtsstätte yadiechakam, seinem Wunsche entsprechend, aussuchen 
konnte, so erfolgt seine Wahl doch auch mur innerhalb der durch 
sein Karma gezogenen Grenzen. Die Zeit, die ein Seelenwesen in 
einem Götterhimmel als ein Gott verbringt, ist gleichfalls durch 
sein Karma bedingt. Wenn seine Zeit zu Ende ist, wenn es das 
Einde des Lebens in dieser Gestalt erreicht hat (klunäyuko äyuk- 
khayamı patto, Mil. 8. 126, 27), dann muß es eben das bisherige Da- 
sein verlassen und in ein neues eintreten. 

Noch jetzt sind solche Vorstellungen von dem Übergehen der 
Seele aus einer Existenz in die andere in den buddhistischen Län- 
dern lebendig und von praktischer Bedeutung. Auf einem be- 
rühmten japanischen Bilde, das ich durch die Güte des Herm 
Anesaki in einer Reproduktion besitze, erblickt man die Gestalt 
eines Buddha in den Wolken schwebend, zu seinen Füßen in 
einer kugelartigen Hülle ein kleines Kind in Embryohaltung, das 


1) Eine Beleuchtung der Karma-Theorie in ihren Variationen gibt E. W. Horkıns, 
Modifieations of the Karma Dovtrine, Journ. of the R. As. Soc, 1906, 8. 581. 
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zu dem Buddha in die Höhe blickt, am unteren Rande des Bildes 
sind die zackigen Berggipfel der Erde sichtbar: das Bild stellt die 
Entsendung einer Seele auf die Erde dar. Nach L. A. Wanpert, 
Lhasa and its Mysteries (London 1906) 8. 28 wird der Dalai Lama 
für eine Wiedergeburt des ersten Dalai Lama aus dem jetzt: herr- 
schenden Orden ausgegeben. Nach derselben Quelle S. 268 feuerten 
die Lamas die tibetischen Soldaten zum Widerstand an, indem sie 
ihnen versicherten, daß sie, selbst wenn sie trotz der Zauber den 
englischen Kugeln erlägen, doch in vier Tagen von neuem ge- 
boren werden würden. Die Lamas konnten dann auf die neu- 
geborenen Kinder hinweisen und diese als die Re-inkarnation der 
gefallenen Krieger hezeichnen. 

Im Päli ist der gewöhnliche Ausdruck für das Herabfallen 
eines Seelenwesens vom Himmel auf die Erde, dann aber auch 
ganz allgemein für das Scheiden aus dem bisherigen Dasein, cavana, 
euti, canati, skr. eyavana, cyuti, eyavati. Im Lalitavistara rufen die 
Götter dem Bodhisattva cyava, eyava zu. Im Milindapanha 8. 129, ı6 
findet, sich der schon zitierte Satz devaputto ca ussannakusalamilo 
cavanadhammo hoti. Es ist dies ein formelhafter Ausdruck, der an 
Itivuttaka $ 83 erinnert: 

Yada bhikkhave devo devakaya eavanadhammo hoti, panca pubbunimittäni päbu- 
bhavanli: mala milayanti, vatthani Tilissunti, kacchehi seda muccanti, käye dubban- 
niyamı olkamati, sake devo deväsane nabhiramaliti. | Wenn, ihr Mönche, ein Gott in 
dem Zustand ist aus seinem Götterleib zu scheiden, kommen fünf Vorzeichen zum 
Vorschein: die Kränze werden welk, die Gewänder werden schlecht, aus den Achsel- 
höhlen brieht Schweiß aus, ein häßliches Aussehen verbreitet sich über den Körper, 
der Gott hat keine Freude an seinem Göttersitze. | 

Man kann also die mythische Einkleidung der Samsära-Lehre 
bis in den Päli-Kanon zurückverfolgen. Daß cavuna nicht nur das 
Herabfallen vom Himmel, sondern auch das Abscheiden von der 
irdischen Welt bezeichnet, beweisen Stellen wie Itivuttaka $ 26: 
ito cutä manusattä saggam gacchanti däyaka, von hier aus dem mensch- 
lichen Dasein abgeschieden, kommen die Spender in den Himmel. 

Wenn auch der Ausdruck cyavana besonders in der buddhisti- 
schen Literatur gebräuchlich ist, läßt sich doch auch er in der 
älteren brahmanischen Literatur nachweisen. Aus den älteren Upani- 
schaden führt die Concordance nur eine Stelle an, Mundaka 2, 9: 
yat karmino na pravedayanti rägyat tenaturäh ksinalokäs eyavante, weil 
sie dem Werke obliegend aus Eifer dafür (das wahre Heil) nicht 


XXVL2] Kar. Die BUDDE. LEHRE v.n. Emprängnis. Ayakkamana. 31 


verkünden, deshalb fallen sie, wenn die (Himmels) Welt für sie 
vorüber ist, krank herab. Ähnlich Bhagavadgitä 9, 24: na tu mäm 
abhijänenti tattvenätag eyavımti te; „aber jene kennen mich nicht in 
Wahrheit; darum sinken sie [wieder zu jrdischem Dasein] hinab“ 
(Garbe). In der Yayäti-Legende im Mahäbhärata I, Adhy. 88 ff, 
wechselt Wurzel cyu mit pat und bhrams. Yayäatı ist in den Himmel 
gekommen, aber da er sich rühmte, daß ihm unter den Göttern 
und Menschen, unter den Gandharven und Risis keiner an Askese 
gleich käme, verliert er den Himmel. Indra sagt zu ihm: Weil 
du gering geachtet hast die Gleichen, die Besseren und die Ge- 
ringeren, ohne ihre Kraft zu kennen, deshalb haben diese Welten 
hier für dich ein Ende: da dein Verdienst geschwunden ist, wirst 
du heute herabfallen, o König (ksine punye patiläsy adya vajan), 
MBh. 188, 3. Yayäti wünscht, wenn er der Götterwelt verlustig 
gehe (suralokäd vihinah), wenigstens unter Gute herabzufallen (satäm 
madhye patitum). Dies sagt ihm Indra zu: Satam sakäse patitäsi 
rajams eyutah pratistham yatra labdhasi bhäyah, unter Gute wirst du 
fallen, o König, wo du, nachdem du herabgefallen, von neuem hohe 
Stellung erlangen wirst, a.a.0. 5. Die Legende läßt nun den Yayäti 
so wie er ist herabfallen. Der Räjarsi Astaka sieht ihn und fragt 
ihn, wer er sei: Yayäti antwortet: 

Aham Yayätir Nahusasya pwirah Püroh piiä sarvabhütivamanat | prabhramsiiah 
surasiddharsilokat parieyutah prapatämy alpapunyah || Ich bin Yayati, der Sohn des 
Nahusa, der Vater des Püru; infolge von Geringschätzung aller Wasen gestürzt, aus 


der Welt der Götter und vollendeten Reis abgeschieden, falle ich herunter, wenig 
Verdienst besitzend, 89, r. 


Das Korrelat zu dem buddhistischen cavana, cwali ist okka- 
mana, okkamati, skr. wwakramana, avakramati. Diese Wörter be- 
zeichnen das Eintreten des Seelenwesens in einen Mutterleib, in 
eine neue Existenz. Cyutvä und avakräntah finden sich zusammen 
Divyavadäna 8. 1, ı7: anyatamasca sattvas caramabhawikasca . . anyata- 
masmät sattwanikäyäe cyulva tasyah prajapatyah luksim awakräntah. 
Irgend ein Wesen, das bei seiner letzten Geburt angelangt war, 
schied aus irgend einem Kreise von Wesen und trat in den Leib 
dieser Frau ein. | Das Subjekt zu diesem avakrämati ist das von 
einem früheren Dasein herkommende Seelenwesen, also sativa, oder 
devaputra. Aber wie wir schon oben 8. 28 sahen, daß dieses Wesen 
schon im voraus mit dem Namen des Kindes bezeichnet wurde, 
das dann später geboren wird, so findet sich auch hier garbha, 
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Embryo, als Subjekt zu avakramati: garbham avakräntım jänäti, sie 
weiß, wenn ein Embryo in ihren Leib eingetreten ist, Divy. 8. 2, 5. 
Und so ist gabbhassa avakkanti, z.B. Mil. S. 123, ı6, 125, ıı, 22, gabbha- 
vakkamanam, 2. B. Mil. S. 125, 9, 14, 2, der gewöhnliche Ausdruck 
für Empfängnis geworden, eigentlich das Eingehen des zum Embryo 
werdenden Seelenwesens in einen Mutterleib. Gabbhävakkanti ist 
so sehr ein einheitliches Wort geworden, daß sich sogar sattänam 
yabbhävakkanti findet, Mil. 8. 127, 25. Überall wo dieser Ausdruck 
vorkommt, liegt die besprochene Lehre von der Geburt zugrunde. 
Wir können diese daher bis in die älteren Schriften des Päli-Kanons 
zurückverfolgen. Denn okkanti findet sich in der Erklärung von jati 
im Paticcasamuppäda, Majjhimanikäya I 8. so (Sammäditthisutta): 

Ya tesam tesam saltanam tamläi lamlı sattanikaye jati, sanjati, oklanti, abhinib- 
balti, khandhänam pätubhavo, Ayatananım palläbho, ayam vuecat’ &vuso jäli. | Was 
der und der Wesen in dem und dem Kreise von Wesen Geburt ist, deren Entstehung, 


Eingehen, Entwiekelung, Zumvorscheinkommen der Khandha, Empfangen der Sinnes- 
orgame, das wird ‚jäli genannt. 

Sollte man meinen, daß aus dem Worte okkanti hier zuviel 
gefolgert werde, so kann darauf hingewiesen werden, daß sich in 
der vorausgehenden Definition von marana die korrelaten Wörter 
cuti und cavamata finden, a. a. 0. 8. 49: 

Yam tesam tesam satlanam tumhä tamha saltanikaya culi, eavanala, bhedo, ania- 
radhänam, maccımaranam, kälakiriya, khandhänam bhedo, kalebarassa nikkhepo, idam 
vucıal’ Acuso Maranam. | Was der und der Wesen aus dem und dem Kreise von 
Wesen Scheiden ist, deren Zustand des Scheidens, Trennung, Verschwinden, mit Tod 
Abgehen, Sterben, Auflösung der Daseinselemente, Ablegen des Körpers, das wird 
maranam genannt. | 


Für okkanti im Sinne von Wiedergeburt sind noch andere 
Wörter im Gebrauch, so wpapatti: Cutim yo vedi sattänam wpapattim 
ca. sabbaso.... Wer das Herabfallen, oder Scheiden der Wesen und 
die Wiedergeburt allseitig kennt ..., Suttanipäta Vers 643. Neben 
wpa-pad, eigentlich „wohin gelangen“ in derselben Bedeutung auch 
ut-pad, eigentlich „wo entstehen“. Im Itivuttaka $ 99 wechseln 
diese beiden Composita in einem und demselben Satze: so tato euto 
amutra udapädim und so tato euto idhapapanno; ebenso ibid. satte pas- 
sali cavamane uppajjamäne. In anderen Texten wird der Wieder- 
eintritt in einen Mutterleib durch patisandhi, skr. pratisamdhi, aus- 
gedrückt, so Mil. 8. 127, :, Jät. IS. 3, 21, 50, 2 usw. 

Im Mahävastu ist neben dem terminus technicus garbhävakränti, 
z. B.18. 142, 6, für avakrämati auch avatarati gebraucht, z.B. ye.. 
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bodhisatväh . . mätuh kuksim avataranti ibid. „, Yada ca tasyaä prama- 
dottamäyäh bodhisatvah kuksim avaturati 8. 147, 14. Dieser Ausdruck 
erinnert an die avatäräh des Visnu. Es könnte sein, daß die 
Avatära-Lehre den buddhistischen Sprachgebrauch beeinflußt hat, 
aber doch erst in späterer Zeit. Denn die Lehre vom eyavana und 
avakramana geht bis in die Zeiten zurück, in denen Visnu und 
Siva noch nicht die brahmanischen Hauptgötter waren. Im Pali- 
Kanon stehen Sakko devanım indo, eine Fortsetzung des vedischen 
Indra, und Brahma') an der Spitze der brahmanischen Götter. In 
Ep. Mürvers Glossary of Päli Proper Names findet sich weder 
Siva noch Vismu. Auch Cmwpers gibt Visnu gar nicht und für Sivo 
keine Textstelle. Ein Sivo devaputto ist jetzt im Devaputta-Samyutta 
nachgewiesen, Samyutta 1 8. 56. Ebensowenig bedeutsam wie diese 
Erwähnung ist die Art und Weise, wie der Name Visnu in dem 
merkwürdigen mythologischen Gedichte des Mahäsamaya Suttanta, 
Digha II 8. 259, vorkommt, auf das Rurys Davıns, Buddhist India 
8. 219ff. die Aufmerksamkeit gelenkt hat. Vers ı4 des Gediehts 
beginnt Venhu ca deva Sahali ca Asamä ca duwwe Yamä, wobei der 
Anfang doch wohl einem skr. Vaisnavasca deväh entsprechen würde. 
Erst in späteren buddhistischen Werken tritt namentlich Siva’s 
Name mehr hervor. In Cowerxs Index fehlt er zwar, aber Divyä- 
vadana S. ı und 440 betet Balasena zu Siva, Varuna, Kuvera, Sakra, 
Brahmä. Nach dem Lalitavistara sind in dem Tempel, in den der 
kleine Buddha gebracht wird, Statuen der Götter Siva, Skanda, 
Näräyana, Kuvera, Candra, Sürya, Vaisravana, Sakra, Brahmä und 
der Lokapälas aufgestellt, ed. Lefm. 8. 120, 1. In Asvaghosa's 
Buddhacarita I gı weiht Buddha’s Mutter dem Siva eine kostbare 
Sänfte, und ibid. 93 geht der König der Säkya in sein Haus be- 
friedigt wie Bhava (d. i. Siva) über die Geburt des Sechsgesichtigen 
(d.i. Skanda). Solche Stellen der späteren buddhistischen Literatur 
lassen die spärliche und unbestimmte Erwähnung dieser Götter 
im Päli-Kanon nur um so bedeutsamer erscheinen. Für die Zeit 


ı) Das Pet. Wtb. sagt von Brahmz „In alten Büchern nicht bekannt“. Aber 
in der Kaus. Up. 15 tritt Bralımz auf, ebenso ist dieser Nom. als Masc. in dem Verse 
Yajudarah, $ 6, enthalten. Ihid, $ 3 eine mythische Beschreibung der Welt des 
Brahms, in der die Hunderte von Apsarasen mit Früchten, Salben, Kränzen, Gewändern 
in den Händen an ähnliche Sehilderungen in der buddhistischen Literatur erinnern, 
2. B. Lal. Vist. Adhy. VOL 

Abhandl, d. K. 5. Gesellsch. d. Wäissensch., phil-bist, Kl, NNVIı. 3 
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der Gupta ist der Kult Visnu’s als eines Hauptgottes sicher er- 
wiesen, aber wie es zugegangen ist, daß Visnu und Siva so an die 
Spitze der Götter gerückt sind, ist noch nicht aufgehellt.‘) Es 
muß in den Zeiten der Vorherrschaft des Buddhismus geschehen 
sein, in denen für uns ein Dunkel über der Entwickelung der 
brahmanischen Verhältnisse lagert. A. Weser wollte bekanntlich 
in den Avatären des Visnu christlichen Einfluß erkennen, Ind. 
Stud. 11 409, namentlich in der Inkarnation Visnn’s als Krsna. Daß 
die Krsna-Legende?) in den Punkten, die Weser in seiner Abhand- 
lung „Über die Krishnajanmäshtami“ (Berlin 1868) behandelt hat, 
christlichen Einfluß verspüren läßt, möchte ich nicht bestreiten. 
Ob dieser christliche Einfiuß schon darin zu sehen ist, daß Krsna 
als eine Inkarnation Visnw’s erscheint, wie in der Bhagavadgita, 
ist schon weniger sicher. In den Werken Kälidäsa’s ist Krana’s 
Identifikation mit Visnu, wie WErEr a. a. 0. 8. 319 sagt, eine 
vollendete, anerkannte Tatsache. Aber die Idee der Avatären im 
allgemeinen halte ich mit E. W. Hopkıss und anderen für echt 
indischen Ursprungs, denn man findet Anhaltspunkte für ihr all- 
mähliches Errwachsen in Indien selbst. Es kommen hierbei zwei 
Hauptpunkte in Betracht, erstens daß die Avatära-Legenden zum 
Teil in der älteren Literatur ohne ausgesprochenen Avatära- 
Charakter erscheinen, wie in ähnlicher Weise Jätaka-Geschichten 
in den älteren Teilen des Päli-Kanons ohne Jätaka-Charakter nach- 
gewiesen sind (vgl. oben 8. ro); und zweitens daß solche avatära- 
artige Manifestationen in der älteren Literatur auch anderen Göttern 
zugeschrieben werden und offenbar erst allmählich auf Visnu kon- 
zentriert worden sind. Der älteste Mythus aus diesem Mythen- 
kreise ist wohl der von Visnu als Zwerg (vamına). Die drei Schritte 
Visau’s im Rgveda, z. B. I 154, 2 und 4, und die Zwerggestalt 
Visnu’s im Satapathabrähmana I 2, 5, 5 (Yämano ha Visnur äse) 
sind noch nicht im Avatära-Rahmen gedacht. Ebensowenig hat 


ı) Eine alte Stelle für die Trias Brahma Rudro Visnur iti findet sich Maitri 
Up. IV 3 und VI 5. 

2) Die alte Kısna-Sage des Mahabhäarata und Harivamsa ist von den Buddhisten 
ihren Zweeken dienstbar gemacht worden, besonders im Ghatajätaka, wie E. Hanpy 
und H. Lüvers eingehend dargelegt haben, Ztsehr. der D.M.@. LI 23 u. LIV 687. 
Aber die Identifikation Krsna’s mit Visnu findet sich hier nicht, vgl. den Schlußsatz 
von Haroy's Abhandlung. 
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der Fisch in der Flutsage des Satapathabrähmana 18, 1, ıf den 
Avatära-Charakter. Nach Satapathabr. VII 5, 1, 5 war es zuerst 
Prajäpati, der die Gestalt einer Schildkröte, küärme, angenommen 
hatte, Diese Ehre scheint die Schildkröte nur ihrem Namen zu 
verdanken, denn karma wird daselbst zu akarot in etymologische 
Beziehung gesetzt: Prajäpati schuf, asrjata, die Geschöpfe, asrjata 
ist soviel als akarot. Horkms hat sich in seinem Buche The Reli- 
gions of India (Boston, U.8.A., and London, 1895) an verschiedenen 
Stellen über die Avatären ausgesprochen (s. den Index), und ebenda 
S. 388 ff. ausführlicher über Visnw und Siva gehandelt. Daneben 
bleibt die von J. Musk, Original. Sanskrit Texts IV 8, 54 f. gegebene 
Sammlımg von Stellen über die Visnu-Mythen immer noch sehr 
lebrreich. Von den Avatären Visnw’s, wie sie namentlich in den 
Puränen voll ausgebildet vorliegen, sind die Ams@vataräh der Götter 
zu unterscheiden, die im Mahäbhärata I 65, rff. beschrieben werden: 

Da traf Indra mit Näräyana ein Übsreinkommen, mit den Göttern zu einem 
Teile ihres Wesens vom Himmel auf die Erde herabzusteigen (avalartum mahım 
svargäd amsSatah). Und nachdem Sakra selbst alle Himmelsbewohner angewiesen 
hatte, ging er wieder fort vom Wohnsitz des Naräyana. Die Himmelsbewohner stiegen 
der Reihe nach zur Vernichtung der Feinde der Götter und zum Heile der ganzen 
Welt vom Himmel auf die Erde herab (avateruh). Darauf wurden die Himmels- 
bewohner in den Familien der Brahmarsi und Räjarsi ihrem Wunsche entsprechend 
gehören. Sie töteten die Danava und Raksasa, die Gandharya und Pannaga, und 
andere menschenfressende Wesen in großer Zahl. 

Sind nun auch die Avatäräh und Amsäyatäräh der brahma- 
nischen Götter echt indischen Ursprungs, so sind sie doch reine 
Mythen und haben sie keine nähere Beziehung zur Lehre von der 
Seelenwanderung. Die Menschwerdung und Geburt Buddha’s da- 
gegen hängt eng mit der Lehre vom Samsära zusammen. Wohl 
sind die Götter wie auch Buddha zum Heile der Welt herab- 
gekommen, aber das Cyavana des Bodhisattya schließt sich nieht 
unmittelbar an die Avatären der Götter an, sondern gehört zu- 
nächst in einen anderen Ideenkreis, in den des Samsara. 

Auch im Buddhacarita wird das Oyavana des Bodhisattva 
erwähnt, I ıg: 

Oyuto "ha käyat tusität trilokem uddyotayann uttamabodkisattwah | vivesa tasyah 
smrta eva kuksau nandaguhäyan iva nägaräjah. || Abgeschieden aus dem Tusita-Leibe, 
die drei Welten erhellend trat der höchste Bodhisattva mit der Erinnerung (an 


sein früheres Dasein) in deren Leib ein, wie ein Elefantenkönig in ein Versteck der 
Nanda | 
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Im vorhergehenden Verse aber könnte man wieder an die 
Idee der Avatären erinnert werden, indem der Verfasser‘) in poeti- 
scher Weise den Bodhisattva als eine Inkarnation des Dharma 
hinstellt: 


Gleichsam als ob er gedacht hätte, „diese ungläubigen Menschen können von mir 
in meiner übersinnlicken Form nicht an mich gefesselt werden“, hat Dharma, indem 
er seine feine Natur verließ, seine eigene Gestalt (in ihm) sichtbar gemacht (iiva 
suksman prakstim vihaya dharmena saksad vihite svamirtih). 

Einen edlen König in dieser Weise mit dem persönlich ge- 
dachten Dharma zu vergleichen, kommt namentlich im Rämäyana 
wiederholt vor, so sagt I 2ı, 6 Vasistha zu Dasaratha: 

Iksvaktnam hkule jäah säksäd Dharma ivaparah | dhrtiman suvratah $riman na 
dharmam hätum arkasi. | Im Geschlecht der Ikgvaku gehören wie ein verkörperter 


zweiter Dharma, fest, treu, glücklich, darfst du nicht das Rechte verlassen. ) 

Gerade in jener Form des Vergleiches spricht sich aus, daß 
Buddha’s Herabkommen nicht als ein Avatära angesehen worden ist. 

Das wandernde Seelenwesen wurde rein mythisch mit gand- 
habba, devaputta bezeichnet. Der allgemeinere Ausdruck sattı, der 
auch in BDodhi-satta enthalten ist, muß in seiner personifizierenden 
Bedeutung, und insofern er das Seelenwesen auf seiner Wander- 
schaft bezeichnet, auch noch als halbmythisch gelten. 

Bei den Buddkisten gehen, wie bei den Brahmanen, neben den 
mythischen die philosophischen. Vorstellungen einher. In der philo- 
sophischen Analyse kommt als Ausdruck für das wandernde Seelen- 
wesen an erster Stelle virnana in Betracht”) Es ist das Erkennen 
und Bewußtsein. Im Kausalnexus des Paticcasamuppäda ist es 
zunächst durch die samkhara bedingt. die wieder ihrerseits infolge 
der awijjä, der Nichtkenntnis der wahren Lehre, entstehen. Die 
samkhara sind die aus dem früheren Tun stammenden Eindrücke, 
Anlagen oder Dispositionen, und entsprechen dem Karma-Begriffe. 
Das Karma gehört aber notwendig zur Natur des wandernden 
Seelenwesens (s. oben 8. 29). Schon von hier aus sehen wir, daß 
das vöinnana nicht für sich allein das ganze wandernde Seelenwesen 
bezeichnen kann, wie gundhabba und satta, sondern höchstens als 


t) So gut auch die Verse 1—24 sind, so ist doch ihre Echtheit, d.h. daß sie 
von Asvaghosa selbst herrühren, nicht über jeden Zweifel erhaben. 

2) „Viinäna as the thinking part of the individual is the most important of 
the five khandhas, and if any one khandha can be said to constitute the individual 
it is this.“ ÜHILDERS. 


xXVL,2] Kar. ı1. Die BUDDH. LEHRE Y. np. Empränenis. VINSaNa 37 


pars pro toto, wenn es nämlich noch andere Faktoren mitumfaßt, 
die zum wandernden Seelenwesen gehören. Ob dieser Fall vorliegt, 
wenn Mära das viwnäna des Godhika, ein andermal das des Vak- 
kali in der Luft suchte, als diese gestorben waren (vgl. oben 8. 18), 
ist nicht sicher. Denn beide waren Erlöste, bei beiden war infolge 
davon eine Ursache oder Beziehung des vinfän« nicht mehr vor- 
handen, so daß ihr vinnäna vollständig vergehen konnte. 

Nach dem Kanon hat das vinnäna keine selbständige Existenz, 
sondern existiert es nur als Glied des die Person oder das Indi- 
viduum ausmachenden Komplexes der fünf khandha, wenn auch als 
dessen wichtigstes Glied. Nach dem Kanon scheidet das vwinäna 
mit den anderen Gliedern dieses Komplexes aus dem einen Dasein 
und tritt es mit; diesen in das neue Dasein ein.‘) An den ältesten 
Stellen wird dabei nicht ausdrücklich gelehrt, daß das vinnana oder 
ein anderes Glied des Komplexes, der in das neue Dasein eintritt, 
beim Sterben ein anderes, ein anderes beim Eintreten in das neue 
Dasein sei,”) Diese Lehre, die zur Verflüchtigung des Ich-Begrifies, 
zur Aufhebung der Persönlichkeit in ihrer Identität und zur 
Leugnung eines wandernden Seelenwesens geführt hat, ist erst in 
einer späteren Zeit ausgebildet worden. 

Unter den alten Stellen, die sich auf diese Verhältnisse be- 
ziehen, kommt besonders eine in Band II des Samyutta-Nikäya, 
der eingehend von den Begriffen des Patiecasamuppäda handelt, in 
Betracht, Hier wird 8. 53 cw&i und wpapatti, herabfallen und in 
ein neues Dasein eintreten, vom vinnäna ausgesagt, wie in der 
mythischen Ausdrucksweise von einem devaputta oder satta: 

Yo bhikkhave evam vadeyya: Aham ufflalra rupä aftatra vedunaya afhatra 
sufhäya affatra sankhärehi vinnanassa ägatim vä gatim va cutim va upapaltim va 
onddhim ca viradkim va vepullam va pahnapessämih netam thänam vijjati.| 

Wenn jemand, ihr Mönche, so spräche: „Ich werde das Kommen oder Gehen (?), 
oder das Herabfallen oder das in ein neues Dasein Eintreten, oder das Gedeihen oder 


das Wachsen oder die Entfaltung des vinnäya anders verkünden als mit Form, anders 
als mit Empfindung, anders als mit Wahrnehmung, anders als mit den Eindrücken 


des Karma verhunden“, so gibt es dafür keinen Halt. 
Dieser Komplex mit dem vinfäna an der Spitze erinnert an 
das lingasarira, den feinen Leib der brahmanischen Philosophie, 


ı) Vgl. Ihandhäönam päatubhavo, kh. bhedo in der Definition von jati und marana 
oben 8. 32. 
2) Vgl. Onpexsere, Buddha? 8. 265. 
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deren Lehre wir in Kap. V darstellen. Denn sicher schon lange 
vor Buddha hatte Yäjhavalkya Ähnliches ausgesprochen, im Brha- 
däranyaka IV 4, 2. Leider bietet der Text Schwierigkeiten, die 
Lesart der Mädhyandina Rezension, die BöurLmex in semer Aus- 
gabe gibt (IV 4, 3), scheint hier die bessere zu sein. Es handelt 
sich um den Auszug des Atman aus dem Körper. Wenn der 
Ätman auszieht, zieht ihm der Lebensodem (pränah) und ziehen 
ihm alle Organe (sarve pränäh) nach. Dann heißt es weiter: 

Samjfanım evanvavakrämali | sa esa ah savijnano bhavali | am vidyakar- 
manı samımvärabhete pürvaprajfäca. || (Der Atınan) tritt in das Denkorgan ein!), 
er wird kennend, mit Bewußtsein begabt. Wissen und Karma heften sich an ihn, 
und die Kunde des Früheren. | 

Die Bestandteile des wandernden Komplexes werden nicht 
überall genau in derselben Weise bezeichnet, aber samjnäna und 
vijana ist offenbar gleich vwinnana, vidyäkarmanı entspricht den 
samıkhära, saminvärabhete scheint mit pafieca im Päli vergleichbar 
zu sein, und pärvaprajna erinnert daran, daß der Bodhisattva 
smyiah samprajänan, im Pali sato sampujano in den Leib der Mutter 
eintritt. Buddha lehrt also, daß das virnana verbunden mit rapa, 
vedand, samna und den samkhära von einem Dasein zum anderen 
wandert. Die an dieser Stelle verpönte Lehre wird im Mahätanhä- 
safkhayasutta, Majjhima IS. 256ff., einem Bhikkhu zugeschrieben, 
sie ist also innerhalb des Buddhismus vorhanden gewesen. Der 
Bikkhu Säti behauptete, der Bhagavä habe gelehrt, yulha tadevidam 
vnnanam sandhävati, samsarati, ananfianti, „daß nur dieses vninän« 
wandere, von Dasein zu Dasein gehe, nichts anderes“. Dagegen 
bezeichnet Buddha selbst als seine Lehre: 

Anekapariyäyena hi vo bhikkhave paliceasemuppannam vinhanam wullam maya, 
uffiatra paccaya nalthi vinlanassa sambhavo Üi. | „Auf mehrfache Weise habe ich 


euch, ihr Mönche, vom vinnäna gesagt, daß es dadurch, daß es sich auf Etwas stützt?), 
entstanden ist: anders als infolge eines Sichstützens auf Etwas gibt es keine Ent- 


stehung des vinnana.“ 
Der Sinn von Buddha’s Lehre ist auch hier, daß das vinnan« 
nicht für sich allein auftritt, sondern immer in Verbindung mit 


1) Anvavakrämati muß hier dieselbe Bedeutung haben wie in& 1: .. Aydayam 
evänvevakrämati. 

2) Patieea ist schwer in vollkommen zutreffender Weise zu übersetzen, eigent- 
lich bedeutet es „hinzugegangen zu Etwas“. 
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einem der nächstliegenden seelischen Bestandteile Dies geht aus 
dem hervor, was sich an die eben übersetzten Worte anschließt: 


Yarfiad-eva bhikkhawe paccayam palieen uppajiati viiintnam tena teneva san- 
kham gacchati: cakkhunca pahtcea vüpe ca uppajjat änam, cakkhunidnänan-teve 
sankham gacchati; sotanca paticca sadde ca uppajjati vifnnanam, sotavifitanan-teva 
sarkham yacchali usw. || „Das eifiranu erhält immer von dem die nähere Bezeichnung, 
zu dein als der Unterlage es hinzugetreten ist: zum Gesichtssinn hinzugetreten ent- 
steht das Erkennen in bezug auf eine Gestalt, es erhält die Bezeichnung Erkennen 
dureh den Gesiehtssinn; zum Gehör hinzugstreten entsteht ein Erkennen in bezug auf 
einen Laut“ usw. | 

Das unvergängliche besondere Seelenwesen der brahmanischen 
Philosophie, sei es Atman oder Purusa, haben die Buddhisten als 
eine überflüssige Annahme gestrichen. Ein wanderndes Etwas 
mußte trotzdem übrig bleiben. Denn der Ätman des Vedänta ist 
die Allseele, und der Purusa des Sämkhya ist reiner Geist: auch 
in der brahmanischen Philosophie machte weder der Atman noch 
der Purusa das individuelle Wesen aus, sondern dieses ist m den 
Bestandteilen des feinen Körpers zu suchen. 

Wie wir nachher sehen werden, wird im Milindapanha nicht 
das vinnime, sondern näma-rüps, Name und Gestalt („Körperlich- 
keit“ ÖLDENnBERG), als dasjenige bezeichnet, das in das neue Dasein 
eintritt. Deshalb ist es wichtig, daß schon im Kanon namarıpa 
neben das vinmana an die erste Stelle tritt. Im Mahänidäna-Sut- 
tanta des Digha-Nikäya U 8. 56ff., wird nicht nur dem Patieca- 
samuppäda entsprechend gelehrt, daß das namarapa auf dem vinnan«‘) 
sondern zugleich auch das Umgekehrte, daß das vinnana auf dem 
nämarüpa beruhe (Nämartpapaccaya virmananti). Die Erörterung 
schließt 8. 63 mit den Worten: 

Eitavatä kho Ananda jayelha cu jiyelha vA mäyelha vä ceavelha va uppayjeiha 
va, eltävata adhivaeanapatho, ettüvatä niruttipatho, ettävala punwmultipaiho, etlavatä 
panniavacaram, etanata vattam vattati itthaltam panfäpunäya, yadidam nämarapam 
saha vihnäinenı. || Insofern, o Ananda, würde geboren werden oder alt werden oder 
sterben, oder herabfallen oder von neuem entstehen —, insofern ist ein Weg der 


r) Die erste Frage in der Boweisführung lautet 8.63, >: Vürfanam va hi Ananda 
mals kucchim na okkamissatha, api mn kho namariüpam mau kucchismim sammechissa- 
Wa-u? No hetam bhante. || Gehört die letzte Verbalform zu skr. sam-mürchati sich 
zusammenballen, fest werden? dann würde die Übersetzung herauskommen, die 
Oupnxgere Buddha? 8. 259 von dieser Stelle gibt. Sie enthält auch die Lehre, daß 
das vifiäna (von außen) in.den Mutterleib eintritt: „(Gesetzt den Fall), o A., das 
virrana träte nicht in den Mutterleib ein, würde nämartpa im Mutterleibe sich fest- 
gestalten?“ „Nein, Heil dir.“ 
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Bezeichnung, insofern ein Weg der Erklärung, insofern ein Weg der Verkündung), 
insofern ist zur Weisheit gehörig, insofern kommt der Kreislauf, das Dasein in dieser 
Welt zur Verkündung?) —, was da ist und als da ist namarapa zusammen mit dem. 

Und so gibt es schon im Kanon Stellen, in denen Nämarüpa 
das ganze dem Daseinswechsel unterworfene Wesen bezeichnet, z.B. 
Samyutta I 8.15 in der Frage: Kattha nämanca rüpanca asesam 
uparujjhati, Wo wird Name und Form ohne Rest vernichtet? In 
solchen Fällen schließt nämarüpa das vinmäna mit ein. Denn von 
der Beschaffenheit des vinnana hängt das Schicksal von neuem 
geboren zu werden ab. Dies wird z. B. im Samyutta II S. 65 ge- 
lehrt, wo auch angegeben wird, worin die Funktionen des vinnan« 
bestehen: 

Yarca Iiho bhikkhave ceteti yarca pakappeti yanca anuseh?), @rammamam etam 
hoti viiinänassa thitiyä. Arammane sati patitfhä vinnänassa hoti, lasmim patitthite 
viinäne virnlhe Ayalim punabbhaväbhinibbatti hoti. | Was es denkt, ihr Mönche, was 
es sich vornimmt, wem es nachhängt, das ist die Unterlage für den Bestand des 
vinhana, Ist die Unterlage vorhanden, so ist der feste Bestand des vinfän«a da; 
wenn das vininänd feststeht, wächst, so steht für die Zukunft Wiederentstehen zu 
neuem Dasein bevor. | 

Nämarüpa ist schon in den Upanischaden die allgemeine 
Bezeichnung für das individuelle Wesen der Dinge Die Haupt- 
stelle findet sich im Brhadäranyaka I 4, 7 (bei Bönrumex I 4, 15): 

Taddhetam tarıy avyäkrtam as. Tun nümaripabhyam eva vyäkriyalzsauı 
nämäyam idamrüpa ii. Tad idam apy elarki nämaüpabhyam eva vyükriyate "san 
nimäyam idamrüpa it. || Dieses war damals ununterschieden. Es wurde nach Namen 
und Form unterschieden, (mit den Worten) „dieser hier mit dieser Gestalt ist der 
und der mit Namen.“ Daher wird dieses auch jetzt nach Namen und Form unter- 
schieden, (mit den Worten) „dieser hier mit dieser Gestalt ist der und der mit Namen.“ 

Daß der Ausdruck »zmaräpa in der alten Zeit: wörtlich zu 
nehmen ist und ohne tiefere Analyse in naiver Weise eben nur 
den Namen und die äußere Form oder Gestalt der Dinge bezeichnet, 
geht aus einer Stelle der Mundaka-Upanisad II 2, 8, hervor (das- 
selbe etwas ausführlicher Prasna 6, 5): 


1) Vgl. Tuyo me. .niruttipatha adhivacanapatha pahnattipathä Samyutta III 8.71. 

2) Vgl. ye kevalino vattam tesam nutthi parnäpenäya Bamyutta TEL 8. 63. 

3) Anuseti ist das Verbum zu amusaya. Nach dem Komm. zum Suttanipata 
(s- Fausnönts Gloss. 8. 352) ist dies die zusammenfassende Bezeichnung für das Ver- 
langen nach Genüssen, Zom, Hoehmut, falsche Anschauung, Zweifel, Hängen am 
Dasein, Unwissenheit (kamarägapatighamanaditikiwieikiechäbhavarägyaniijanam etam 
adhivacanam). Über anısaya im Sanskrit s. Kap. V. 
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Yaiha nadyah syandamänah samudre 'stam gacchanti namarupe vihaya, tathä 
vidvän namarüupad vimktah parat param purusam upaiti dieyam. || Wie die Flüsse 
dahinfließend im Meere untergehen, indem sie Name und Gestalt; verlieren, so geht 
der Wissende von Name und Gestalt befreit in den himmlischen Geist ein, der höher 
ist als das Höchste.!) 

Nämarüpa ist ein aus der brahmanischen Philosophie herüber- 
genommener komplexer Begrifi, der nicht scharf von anderen Glie- 
dern des Paticcasamuppada abgegrenzt worden ist. Seine Definition 
lautet im Samyutta DS. 3: 

Velanä safina cetana phasso manasikaro, idum vuccati namam. Cattäro ca 
mahabliata cabınnanca mahabhütänam upadaya rüpam, idam vaccati rapam. || Emp- 
finden, Wahrnehmen, Denken, Berührung (der Sinnesorgane durch die Objekte), Acht- 


geben, das wird Nama geuannt, Die vier großen Elemente und die Gestaltung von 
den vier großen Elementen her, das wird Rüpa genannt. | 

Vedanä und phassa sind auch selbständige Glieder des Patic- 
casamuppäda; cetanä und munasikäro scheinen in die Sphäre des 
vinnana zu fallen, Es ist klar, daß name nicht ursprünglich die 
weite Bedeutung gehabt haben kann, sondern daß man diese Be- 
griffe unter nama subsumierte, als man sich näher mit der Analyse 
der Individualität befaßt hatte. 

Diese Analyse hat zur Aufstellung des Komplexes der fünf 
khandha geführt:”) rüpa-, vedunä-, sumnä-, samkhära- und vinnäne- 
khandha. Aus einer anderen Definition, wie sie z. B. im Vibhanga, 
ed. Mrs. Ruys Davos, 8. 136 gegeben wird, geht hervor, daß Näma- 
rüpa fast ganz den fünf Khandha gleich geworden ist: vedanä- 
khandho sanmäkhandho samkharakkhandho, idam vuccati namam, und 
cattäro ca mahabhuta catunnanca mahabhutanam upädäays rapam, idam 
vuccalı rupam. Letzteres ist der vierte, der rapakkhandha. Es fehlt 
also nur der vinnanakkhandha, und auch dieser ist nach CmLvers 
dem Nämarüpa subsumiert worden. Vgl. oben 8. 40. 

Nach alledem ist es begreiflich, daß namerapa später noch 
mehr als vinnäna geeignet erschienen ist, den Komplex des wan- 
dernden Seelenwesens zu bezeichnen, 

Zu Anfang des 5. Jahrh. n. Chr. war innerhalb des Buddhis- 


mus eine Philosophie mit dialektischer Methode entwickelt, wie sie 


ı) Unter parät, dem Höchsten, ist das avyaktam, die unentfaltete Urmnatur zu 
verstehen, vgl. auyaktät tu parah purusah, Katha 6, 8, und aksarät paratah parah 
Mundaka II 1, 2. 

2) „Der Inbegriff der fünf Skandha’s bildet die Persönlichkeit“ Kurn, Der Bud- 
dhismus I 452. 
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uns z. B. im Visuddhimagga des Bhuddhaghosa entgegentritt, der 
eben in dieser Zeit lebte. Diese Dialektik wird schon einige Jahr- 
hunderte früher entstanden sein, wir dürfen aber ihre Anschan- 
ungen nicht ohne weiteres auf die Schriften des Kanons übertragen 
und noch weniger schon in Buddha’s ursprünglicher Lehre suchen. 
Sie findet sich vor Buddhaghosa schon im Milindapanha, der nach 
R. Gars (Beiträge zur indischen Kulturgeschichte 8. 106) vielleicht 
aus dem 2. Jahrh. n. Chr. stammt. Einige Stellen dieses Werks, 
die auch von H. ©. Warren in seinem Buche Buddhism in Trans- 
lations 8. 234. und neuerdings von D. Anpers in seinem Paäli 
Reader 8. 96 ff. herausgehoben worden sind, hat man öfter für die 
Darstellung der buddhistischen Lehre von der Persönlichkeit und 
von der Wiedergeburt benutzt, so ÖLpengere, Buddha? 8. 299ff., und 
namentlich Krew, Der Buddhismus I 8. a52ff,, Pıscmen, Leben und 
Lehre des Buddha 8. 72. 

An der ersten Stelle, Mil. 8. 25 („There is no Ego“), wird die 
Frage nach der Persönlichkeit an Nägasena selbst untersucht. Ein 
bestimmtes Einzelding (puggala), das Nägasena ist, gibt es nicht. 
Die Sache wird durch das Beispiel des Wagens klar gemacht. 
Was ist, der Wagen, ist er die Deichsel, oder die Achse, oder der 
Wagenkasten, oder die Wagenstange, oder das Joch, oder die Zügel, 
oder der Treibstock. Jede dieser Fragen wird verneint. Er ist 
aber auch weder die Summe dieser seiner Teile noch etwas anderes 
als die Summe dieser seiner Teile. Wagen ist ein bloßes Wort, 
es gibt keinen Wagen. Wenn der König Milinda gesagt hat, er 
sei auf einem Wagen hergekommen, so hat er etwas Falsches ge- 
sagt. Dagegen wehrt sich der König, und gibt dann unter Zu- 
stimmung des Nägasena dem Sachverhalt die folgende Fassung: 

„Sieh beziehend auf die Deichsel und auf die Achse und auf die Räder und auf 
den Wagenkasten und auf die Wagenstange fungiert „Wagen“ als eine Bezeichnung, 
ein Kennwort, eine Verständigung, ein üblicher Ausdruck, ein Name.“t) „Ebenso“, 
sagt Nagasena, „fungiert sich beziehend auf mein Kopf- und Haupthaar usw., und 
sich beziehend auf (mein) Gehirn, und sich beziehend auf (meine) Gestaltung und 


(mein) Empfinden und (mein) Wahrnehmen und (meine) Eindrücke und (mein) Be- 
wußtsein “Nägasena’ als eine Bezeichnung, ein Kennwort, eine Verständigung, ein 


1) Im Pali: isunea patieca akkhafica patieca eakkani eu paticea rathapeijaraneı 
patirea rathadandakanica paticca ratho ti samkha sumana pahnatti voharo nämam 
Apavatkıki. 
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üblicher Ausdruck, ein bloßer Name. Im wahren Sinne des Wortes aber wird hierin 
ein Ding nieht gefunden“.!) 


Hier scheint man wieder auf die ursprüngliche Bedeutung von 
näma in nämaräpa zurückgekommen zu sein, nachdem man im 
älteren Buddhismus eine Zeitlang mehr, Substantielleres, hinein- 
gelegt hatte. Zu beachten ist das possessive „mein“ (mahyam), in 
dem doch das Ich oder der Begriff eines Zusammenschlusses ent- 
halten ist! 

An einer zweiten Stelle, Milindapanha 8. go („No continuous 
personal identity“), lautet die Frage: Ist derjenige, der neu entsteht, 
derselbe (der er vorher war), oder ein anderer? Die Hauptsache 
in der Antwort ist wohl, daß dhamme-santati, ein Zusammenhang 
der Zustände, stattfindet. Das Wesen bleibt nicht kontinuierlich 
dasselbe, es tritt aber auch nicht ein unabhängig anderes ein, 
sondern die folgende Existenz steht mit der vorhergehenden in 
einem genetischen Zusammenhange. Beispiele sollen auch hier die 
Lehre veranschaulichen: 


Der König sprach: „Heil dir Nägasena, ist derjenige, der entsteht, derselbe oder 
ein anderer? Der Thera sprach: „Er ist weder derselbe noch ein anderer.“ „Mache 
einen Vergleich!“ „Was meinst du dazu, o großer König, bist du jetzt, wo du groh 
bist, derselbe wie als du jung, zart, klein, auf dem Rücken liegend warst?“ „Nein, 
Heil dir, ein anderer war der junge, zarte, kleine, auf dem Rücken liegende, ein 
anderer bin ich jetzt groß.“ „Wenn es sich so verhält, o großer König, wird auch 
nicht sein, die man Mutter, wird auch nieht sein, den man Vater, wird auch nicht 
sein, den man Lehrer, wird auch nicht sein, den man in den Künsten unterrichtet, 
wird auch nicht sein, den man nach den Sittengeboten erzogen, wird auch nicht sein, 
den man die Erkenntnis besitzend nennt. Ist, 0 großer König, eine andere die Mutter 
des kalala, eine andere die Mutter des abbuda, eine andere die Mutter der pest, eins 
andere die Mutter des ghana®), eine andere die Mutter des kleinen, eine andere die 
Mutter des großen? lernt: ein anderer die Kunst, ist ein anderer der (in ihr) unter- 
richtete? tut ein anderer die böse Tat, werden einem andern die Hände und Füße 
abgehauen ?" „Nein, Heil dir.“ „Was würdest du aber, Heil dir, dazu sagen, wenn so 
gesprochen wird?" Der Thera sprach: „Ich bin es, o großer König, der jung, zart, 
klein, auf dem Rücken liegend war, ich bin es, der jetzt; groß ist: dadurch daß sie 
an eben diesem Körper haften, sind alle diese (Zustände) zu Einem zusammengefaßt 
(imantieva kayam nissaya subbe te ekasamgahita).“ „Mache einen Vergleich!“ „Wie 


r) Im Pali 8. 27, 3:: Evum eva kho maharäja maylam pi kese ca paticca lome 
paticca ... matthalunganiea poticea rupafea ... virfimunca patiech Nägaseno Üi samlhä 
...namamattam pavattati, paramatihato panetiha puggalo nüpalabbhati, Vorher waren 
die Körperteile vollständiger aufgeführt, rupaRca his viffänaniea umfaßt die fünf 
khandha. 

2) Die verschiedenen Stufen der ermbryonalen Entwickelung, s. Kap. V. 
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wenn, o großer Künig, irgend ein Mann eine Lampe anzündete, würde sie die ganze 
Nacht leuchten?“ „Gewiß, Heil div, würde sie die ganze Nacht leuchten.“ „Ist, o 
großer König, die Flamme in der mittleren Nachtwache dieselbe wie die Flamme in 
der ersten Nachtwache?“ „Nein, Heil dir.“ „Ist die Flamme in der letzten Nacht- 
wache dieselbe wie in der mittleren Nachtwache?“ „Nein, Heil dir.“ „War, o großer 
König, ein anderes die Lampe in der ersten Nachtwache, ein anderes die Lampe in 
der mittleren Nachtwache, ein anderes die Lampe in der letzten Nachtwache?“ „Nein, 
Heil dir, dadurch daß sie mit ebender zusammenhängt, ist sie die ganze Naeht an- 
gezändet (tum yeva nissäya sabbarattim padapito).“ „Ebenso, o großer König, hält die 
ununterbrochene Reihe der Zustände zusammen, ein anderer entsteht, ein anderer 
vergeht, wie ohne Vorausgehendes, ohne Nachfolgendes hält sie zusammen, deshalb 
geht weder derselbe noch ein anderer in die (jeweilig) letzte Zusammenfassung des 
Bewußtseins ein.“') „Mache noch einen Vergleich!* „Wie, o großer König, wenn 
frische Milch, wie sie gemolken wird, sich nach einiger Zeit in sauere Milch ver- 
wandelt, von der säueren Milch aus in frische Butter, von der frischen Butter aus in 
zerlassene Butter sich verwandelt, wer, o großer König, so spräche: was die frische 
Mileh ist, ehbendas ist die sauere Milch, ebendas ist die frische Butter, ebendas ist 
die zerlassene Butter, würde der, o großer König, so sagend richtig sagen?“ „Nein, 
Heil dir, dadurch daß sie auf ebendie zurückgeht, ist sie entstanden (tam yeva nissäya 
sambhitam). Ebenso, o großer König, hält die ununterbrochene Reihe der Zustände 
zusammen, ein anderer entsteht, ein anderer vergeht, wie ohne daß es ein Voraus- 
gehendes und ein Nachfolgendes gäbe, hält sie zusammen, deshalb geht weder der- 
selbe noch ein anderer in die letzte Zusammenfassung des Bewußtseins (pacchima- 


An der dritten Stelle, Mil. S. 46, bei Rays Davıns, WARREN 
und ANDERSEN mit der Überschrift „Rebirth is not Transmigration“, 
wird geradezu gefragt, „wer tritt in das neue Dasein ein“ Hier 


erscheint nicht vinnana, das Bewußtsein oder das Denkorgan, son- 
dern näma-rüäpe, Name - und - Form, als Ausdruck für den Kom- 
plex, durch den das Dasein in einer neuen Geburt Fortsetzung 
findet. Aber nicht dieses gegenwärtige Nämarüpa tritt in das neue 
Dasein ein, sondern ein anderes, das durch das Karma des ersteren 


1) Der Text dieses schwierigen Satzes ist: Evam eva Iho mahüraja dhamma- 
santati sandahati, anRo uppajjati, AND nirujjhati, apubbam acarimam viya sandahati, 
tena na ca so na ca amRo pacchimavinnanasamgaham gacchatiti, Zweifelhaft ist der 
Sinn von sandahati und von apubbam acarimam. Letzteres hat unzweifelhaft, wie 
Morrıs P.T. S. Journ. 1887 $. 101 nachgewiesen hat, an mehreren Stellen die Be- 
deutung ekappahärera (mit einem Schlage), ekakkhane (auf einmal). Ich habe es 
oben wörtlich übersetzt. Die Reihe hält zusammen, als ob sie eines wäre. Rays 
Davıos übersetzt: „the rebirtlı is, as it were, simultaneous“, Pısemer, Leben und 
Lehre des Buddha $. 72: „ohne Anfang und Ende folgen sie unmittelbar aufeinander.“ 
Pıscups faßt dann die Sache so zusammen: „Die Person bleibt also dieselbe, nur die 
Elemente, aus denen sie zusammengesetzt ist, wechseln beständig.“ Es kommt darauf 
an, was man unter Person versteht, 
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hervorgerufen wird. Die Beweisführung durch Vergleiche bewegt 
sich in denselben Bahnen, wie an der zweiten Stelle: 


Der König sprach: „Heil dir, Nägasena, wer tritt in das neue Dasein ein?“ 
Der Thera sagte: „Nämarüpa, o großer König, tritt in das neue Dasein ein.“ „Tritt 
dieses gegenwärtige Nämarüpa in das neue Dasein ein?“*) „Dieses gegenwärtige 
Nämarüpa tritt nicht in das neue Dasein ein, aber mit; diesem gegenwärtigen Näma- 
rüpa, 0 großer König, tut er?) eine Tat, eine gute oder eine böse, durch diese Tat 
tritt ein anderes Nämarupa in das neue Dasein ein.* „Wenn, Heil dir, dieses gegen- 
wärtige Nämarüpa nicht in das neue Dasein eintritt, wird der (s0) nicht erlöst sein 
von den bösen Taten?“ Der Thera sprach: „Wenn es nicht in ein neues Dasein ein- 
träte, würde er von den bösen Taten erlöst sein; und weil es, o großer König, in ein. 
neues Dasein eintritt, deshalb ist er nicht erlöst von den bösen Taten.“ „Mache 
einen Vergleich!" „Wie wenn, o großer König, irgend ein Mann einem anderen Manne 
Mangobiume wegnähme, und der Besitzer des Mango jenen faßte und vor den König 
brächte: “Von diesem Manne, Majestät, sind meine Mangobiume weggenommen 
worden’, und dieser so spräche: “Majestät, ich habe dieses (Mannes) Mangobäume 
nicht weggenommen, andere sind die Mangobäume, die von diesem gepflanzt worden 
sind, andere sind die Mangobäume, die von mir weggenommen worden sind, ich habe 
keine Strafe verdient’, würde, o es König, der Mann straffällig sein?" „Gewiß, 
Heil dir, würde er straffällig sein.“ „Aus Walker Grunde „Wenn er auch so 
spräche, würde der Mann doch, da er den früheren Mango nicht = Abrede stellt, für 
den späteren Mango straffällig sein.“®) „Ebenso, o großer König, tut er mit diesem 
gegenwärtigen Nämarüpa eine Tat, eine gute oder eine böse, tritt durch diese Tat 
ein anderes Nämarüpa in das neue Dasein ein, ist er deshalb nicht erlöst von den 
bösen Taten.“ 


Es folgen noch verschiedene andere Vergleiche. Ein Mann 
geht mit einer brennenden Lampe auf den Boden, die Lampe 
setzt: das Stroh in Brand, das brennende Stroh das Haus, das 
brennende Haus das ganze Dorf. Wenn auch das Feuer, das das 
Dorf verbrennt, nicht dasselbe ist wie die Flamme der Lampe, so 
ist es doch aus diesem entstanden (api ca talo eva so aggi nibbatto), 
und hat somit der Mann der Lampe das Dorf in Brand gesetzt. 
Ebenso verhält es sich mit dem Nämarüpa. Obwohl das Näma- 
rüpa beim Sterben ein anderes ist, ein anderes das Nämarüpa beim 
Eintritt in ein neues Dasein, ist doch letzteres aus dem ersteren 
entstanden, deshalb ist er nicht erlöst von den bösen Taten. 


1) Im Pali: Kim imam yeva nämarüpam patisandahatiti. Dieses Verbum wird 
erst in den späteren Texten gebräuchlich. 

2) Das Subjekt zu diesem karoti ist derselbe, der in dem Satze nunu so mutto 
bhavissati papakehi kammehsti durch das Pronomen so ausgedrückt ist, ‚der Mensch, 
die Person. Subjekt von patisandahati dagegen ist namarapam. 

3) Der letzte Satz ist schwierig: Kineäpi so evam vadeyya, yurimam bhunte 
ambam apaecakkhäya pacchimena ambena so puriso dandappatto bhaveyyä ti. 
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Also eine Kontinuität des Daseins, aber ohne die Identität 
des Daseienden. Daher denn an einer vierten Stelle des Milinda- 
paüho, 8. 71 (vgl. Warren, a. a. 0.8. 234) mit klaren Worten aus- 
gesprochen ist, daß die neue Geburt ohne ein Hinüberwandern vor 
sich geht: 

Der König sprach: „Heil dir Nägasena, es geht nicht hinüber und es nimmt ein 
neues Dasein an?“ „Gewiß, o großer König, es geht nicht hinüber und es nimmt 
ein neues Dasein an.“ „Wieso, Heil dir Nägasena, es geht nicht hinüber und es 
nimmt ein neues Dasein an? mache einen Vergleich!“") „Wie wenn, o großer König, 
ein Mann von einer Lampe eine Lampe anzündete, würde, o großer König, diese Lampe 
von der Lampe übergegangen sein?“?) „Nein, Heil dir.* „Ebenso, o großer König, 
geht es nicht hinüber und nimmt es ein neues Dasein an.“ „Mache noch einen Ver- 
gleich!“ „Erinnerst du dieh, o großer König, aus deiner Jugend, vom Lehrer der 
Verse einen Vers gelernt zu haben?“ „Gewiß, Heil dir.“ „Ist, o großer König, der 
Vers vom Lehrer ber übergegangen?" „Nein, Heil div.“ „Ebenso, o großer König, 
geht es nicht hinüber und nimmt es ein neues Dasein an.“ 

Diese subtile Lehre ist in den älteren Schriften des Kanons 
noch nicht voll entwickelt. Die Frage, ob das aus dem einen 
Dasein abscheidende und in ein neues Dasein eintretende Wesen 
ein und dasselbe ist, wird dort noch nicht aufgeworfen. Erst recht 
verhüllt ist das Problem bei der mehr populären, halb mythischen 
Ausdrucksweise, wenn ein Devaputra oder der Bodhisattva vom 
Himmel herabkommt und im Leibe einer Mutter auf Erden ein 
neues Dasein annimmt. Hier liegt ohne Frage die Vorstellung zu- 
grunde, daß das Wesen von der einen Stätte in die andere über- 
geht, und daß es seinem Kerne nach in beiden Stätten dasselbe 
ist. Auch für die Stelle des Assaläyanasutta über die Entstehung 
eines neuen Wesens, von der unsere Untersuchung ausgegangen ist, 
haben wir keine Veranlassung etwas anderes anzunehmen. 

Ehe wir auf die Entwickelung der Geburtsgeschichte Buddha’s 
näher eingehen, soll in den drei folgenden Kapiteln erst die dem 
Assaläyanasutta (s. oben $. 17ff.) nahestehende Lehre einiger Werke 
der indischen Medizin über die Entstehung eines Menschenkindes, 
dann die Lehre von der Seelenwanderung in der älteren brahma- 


!) Wenn Ruys Davıos übersetzt „Where there is no transmigration, N., can 
thera be rebirth“, so ist das Subjekt nicht ausgedrückt, das in den Verbalformen des 
Pali liegt: Raja äha: Bhante Nägasena, na ca sankamali patisandahali eat. Ama 
mahärdja, na ca sankumati patisandahati eati. Katham bhante Nügasena na ea sanka- 
mati patisandahati ea, opammam karohii. 

2) Im Päli: Yalha maharaja koeideva püriso padipato padipum padipeyya, kinnu 
kho so mahäraja padipo padipamhä sankanto fi. 
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nischen Philosophie, wie sie Buddha etwa vorgefunden haben mag, 
dargelegt werden. Der Befund bestärkt uns in der Ansicht, daß 
die im Milindapanha enthaltene dialektische Weiterentwickelung 
der Lehre von dem in die neue Geburt eintretenden Seelenwesen 
der altbuddhistischen Zeit noch nicht zugeschrieben werden darf. 

Unter den Stellen der älteren buddhistischen Literatur über 
diese Verhältnisse stimmt die schon oben 8. 13 erwähnte aus dem 
Mahä-Sakuludayisutta, Majjhima II 8. 17, einerseits mit der Lehre 
des Assaläyanasutta überein und erinnert sie andrerseits in ihren 
Angaben an die Ausführungen der medizinischen Werke, daher sie 
hier zum Übergang dienen möge: 

Ayam Iho me kayo ip cälummahäbhitiko mätipellikasambhavo odanakumma- 
supacayo aniecuechädanapurimaddanabhedanaviddhamsanadhamme, idafica pana me 
vinnanam eitha sitam ettha patibaddham. || Hier mein Körper, gestaltet, aus den vier 
großen Elementen bestehend, der in Vater und Mutter seinen Ursprung hat, durch 
Reis und Grütze Wachstum empfängt, vergänglich, der Vernichtung, Aufreibung, dem 


Zerfalle, Zerstieben unterworten, und hier andrerseits mein vönräna dahinein gebunden, 
dahinein gefesselt. || 


Die Worte sind dem Gotama in den Mund gelegt, beziehen 
sich aber auf die Erkenntnis, die seine Schüler (sävaka) ihm ver- 
danken. Der wandernde seelische Teil des Menschen ist hier mit 
vinnana bezeichnet (vgl. oben S. 36fl.), wofür auch namaräpa in 
älterer Zeit gebraucht worden ist (8. 39), in mythischer Fassung 
gandhabba (3. ı2ff.), später auch in medizinischen Werken satta 
(Kap. II), bei den Brahmanen, besonders im Samkhya, lingasarıra 
(Kap. V). 


Kapitel II. 


Die buddhistische Lehre in medizinischen Werken. 


Dieselben Vorstellungen über die verschiedenen Faktoren, die 
bei der Entstehung eines Menschen in Betracht kommen, sind auch 
in medizinischen Werken Indiens nachweisbar. Die Medizin ist 
eine der wenigen Wissenschaften, für die sich schon die Buddhisten 
der älteren Zeit interessiert haben. Es könnte dies mit ihrem 
Gebot der Freundlichkeit (meitä) gegen alle Wesen zusammenhängen. 
Aber auch für sich selbst brauchten die Mönche Arzeneien, im 
klösterlichen Leben des Vinayapitaka spielen diese eine große Rolle. 
Die medizinischen Texte des Bower-Manuskriptes würden das Vor- 
handensein einer medizinischen Wissenschaft in Indien jedenfalls 
für das 4. oder 5. Jahrh. n. Chr. beweisen, wie J. JosLty in seiner 
so dankenswerten Darstellung der. indischen Medizin 8. 15 hervor- 
gehoben hat, aber der Ayurveda oder die Medizin ist ohne Frage 
viel älter in Indien. 


1. Vägbhata. 

Von den Stellen, die ich gefunden habe‘), ist die wichtigste 
die im Anfang des Sarirasthäna von Vägbhata's Astängahrdaya 
(Bombay 1900; With the Commentary of Arunadatta, revised and 
collated by Annä Moresvar Kunte, 2*ed., Bombay 1891, Nim. Sag. 
Press). Die einleitenden Worte sind in Prosa, die Lehre selbst ist 
in Sloken abgefaßt: 


„Von hier an wollen wir den Teil der Körperlehre, der sich mit der Empfängnis 
beschäftigt (garbhavakräntisärwam) darstellen“, sagten die großen Rsis mit dem 
Atreya an der Spitze. 

1) Auf diese Stellen habe ich zuerst in meinem auf dem Örientalistenkongreß 
zu Hamburg (1903) gehaltenen Vortrage aufmerksam gemacht. 
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1. In dem reinen Samen und Blut (Sukrärtave) wird ein von seinen eigenen 
Taten und Fehlern!) getriebener Sattva (sattvah suakarmaklesacoditah) zum Embryo 
kraft der Vereinigung der Faktoren (yuktivasät), wie Feuer iin Reibholz. 

2. Durch die keimartigen (byjätmaukaik) feinen großen Blemente, die dem Sattva 
folgen?), und die aus dem Baft der Nahrung der Mutter kommen?), wächst er nach 
und nach im Mutterleib heran. 

3. Wie das Feuer der Sonnenstrahlen vom Kristall verborgen nicht flammend 
gesehen wird, so der in die Embryostätte gehende Sattva.t) 

4. Weil sie den Ursachen entsprechend sind, haben die Wirkungen deren Eigen- 
art. Daher erhält der Sattva verschiedene Geburtsformen (nänäyonyakrtik), wie 
flüssiges Metall.) 

5. Und eben deshalb entsteht; infolge von Reichlichkeit des Samens ein minn- 
liches, des Blutes ein weibliches Kind, bei Gleichheit beider ein Zwitter. Aber wenn 
Same und Blut 

6. jedes in seiner Art (yalhasvam) durch den Wind vielfach gespalten ist, da 
tritt der Fall vieler Abkömmlinge ein.) Der Gattung Unähnliche und Mißgestalten 
(viyonivikrtakaräh) entstehen durch die verdorbenen Unreinigkeiten (eikrteir malaik).') 

Die in den Versen 5 und 6 enthaltenen Angaben über den 
Grund eines männlichen oder eines weiblichen Kindes, eines Zwit- 
ters, von Zwillingen und von nicht normalen Kindern finden sich 
ähnlich in der Garbha-Upanisad $ 3 und im D. Parisista des Nirukta 
$ 6, zwei Texten, von denen noch weiter unten die Rede sein wird. 

So einfach und rein wie bei Vägbhata (Vers 1) liegt die bud- 
dhistische Anschauung von den drei Faktoren in keinem anderen 
Werke der indischen Medizin vor. Nur hier das buddhistische 
Maskulinum sattveh, während in der Carakasamhitä, deren Lehre 
wir nachher betrachten, das Neutrum satteam gebraucht ist. Dem 
Vägbhata werden zwei nahe verwandte Werke zugeschrieben, die 
Astängahrdayasamhitä und der Astängasamgraha. Davon hat ein- 


1) Nach dem Komm. sind unter klesa zu verstehen avidya, asmila, räga, dvesa, 
abhinivesa. 

2) Komm.: yatra satteam (Neutrum) tisthati tatravasyam tany api tisthanti 
sattvainusäyitvat tesam. 

3) Die mahabhiata (akasa, vayu, agni, ap, prthivi) kommen zwiefach in Betracht, 
in Samen und Blut verwandelt (mahabhütaih . . Sukrürtavaripatalı parinataik) und 
in den Saft der Speise der Mutter verwandelt (matur Ghararasätmana parinatwik). 

4) Komm. evam sattvo garbhasayam gacchun, vrajın, na dysyata eva. Der Ein- 
tritt des Sattva in den Mutterleib geht unsichtbar vor sich. 

5) Je nach dem das Metall in die Form eines Menschen usw. gegossen wird. 

6) Wie bei Schweinen, Hunden usw.; yathasvam bezieht sieh darauf, daß auch 
kierbei Männchen oder Weibehen entstehen, je nachdem der Same oder das Blut 
überwiegt. 

7) Nach dem Komm. sind unter mala die sonst dosa genannten Stoffe Wind, 
Galle und Schleim gemeint, 
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gehender gehandelt J. Jouty, in der Ztschr. der D.M.G. LIV 260ff. 
(t900) und im Grundriß der Indo-arischen Philologie, „Mediein“ $ 6. 
Zu vergleichen ist auch P. Corprer's Studie „Vägbhata“ im Journal 
Asiatique, 1901 9.147ff. Vägbhata stammte aus dem Sindhu-Gebiete 
Sindhusu labdhajanmä). Schon sein Großvater und sein Vater waren 
Sindh labdha ä). Sch Großvatı d Vat 

Arzte. Ersterer hieß gleichfalls Vägbhata, letzterer Simhagupta. 
Außer seinem Vater nennt Vagbhata einen Avalokita als seinen 
Lehrer. Diese Angaben finden sich nur im Astängasamgraha, sie 
fehlen in dem anderen Werke. Vägbhata war Buddhist, oder war 
wenigstens buddhistisch beeinflußt. Darauf weist der buddhistisch 
klingende Name seines Lehrers Avalokita hin, darauf auch eine 
an Buddha gerichtete Anrufung, die Jorzy a. a. O. 8. 273 nachweist. 
Die Astängahrdayasamhitä bezeichnet sich selbst in Vers 79 des 
letzten Abschnitts als einen Auszug aus dem Astängasaumgraha; 
eine von JorLLy vorgenommene Vergleichung der beiden Texte be- 
stätigt diese Angabe. Der Astängasamgraha erscheint also als das 
ältere Werk. Daher ist es auffallend, daß gerade in diesem älteren 
Werke das wandernde Seelenwesen mit dem auch brahmanischen 
Ausdrucke ja bezeichnet ist, während das spätere Werk dafür 
den spezifisch buddhistischen Ausdruck sattva hat. Es handelt sich 
um den oben übersetzten Vers ı: 

Suddhe Suhrärtave saitvah soakarmaklesacoditah | 
garbhah sampadyate yuktivasäd. agnir iwaruman..| 

Ihm entsprechen im Astängasamgraha zu Anfang von Adhy- 
äya 2 des Särirasthäna die folgenden Worte: 

Gate puräne rajasi nave ’vasthite!) Suddhe yarbhasyäsaye märge ca bijätmana 
Sukram avikrtam avikrtena väyuna preritam anyaisca mahabhutair anugatam arta- 
venäbhimürchitam anvaksam eva rayadiklegavasänuvertina svakarmaeoditena mangja- 
vena jivenäbhisrstam garbhasayam upayäti. | Wenn das alte Blut abgegangen, neues 
vorhanden ist, wenn der Uterus und der Weg (dahin) rein ist, gelangt der unver- 
dorbene Same, getrieben von dem keimartigen”) unverdorbenen Winde und gefolgt 
von den anderen großen Elementen, dureh das weibliche Blut geronnen, darauf erst 
mit einer durch Leidenschaft und die anderen Plagen fortdauernden, von ihren 
Taten getxiebenen gedankenschnellen lebendigen Seele zusarmmengebracht, in den 
Uterus. | 


Über das Alter des Vägbhata hat G.Hurm gehandelt, „Verzeichnis 
der im tibetischen Tanjur, Abteilung mDo (Sütra), Band 177 —124, 


t) Dieselben Anfangsworte Carakasamhita, Särirasthäna Adby. IV 3. 
2) Bajätman ist ein Epitheton der Elemente in ihrer feinen Form, vgl. oben 
8.49 den 2. Vers. 
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enthaltenen Werke“, Sitzungsberichte der RK. Pr. Ak. 1895 8. 267 ff.: 
da die Bände 120—ı22, die eine tibetische Übersetzung eines 
Kommentars zum Astängahrdaya enthalten, aus dem 8. Jahrh.n. Chr. 
stammen, würde das Grundwerk spätestens ins 7. Jahrh. n. Chr. zu 
setzen sein (vgl. Joy a. a. 0.8. 273). Jedenfalls hat Vägbhata in 
einer Zeit gelebt, in der Buddhismus und Brahmanismus neben- 
einander bestanden, in der von Buddhisten verfaßte medizinische 
Werke von der brahmanischen Seite her beeinflußt werden konnten, 
und umgekehrt. Daß gerade in dem älteren Astängasamgraha javah, 
in dem daraus abgeleiteten Werke suttvah gebraucht ist, mag da- 
mit zusammenhängen, daß der A. Samgraha mehrfach umgearbeitet 
worden ist, wie CORDIER a. a. 0. 8. ı5ıff. nachgewiesen hat. In den 
Anfangsworten des A. Samgraha wird dem Buddha Verehrung dar- 
gebracht, übersetzt von L. ne La Varune Poussın, Jourm. As. 1901 
8. 180. Auch die Eingangsstrophe des Astängahrdaya kann sich 
nur auf Buddha beziehen: 

Rägädirogan salatanısaktan asesakäyaprasrtan asesan | autsukyamohäratidan 
jaghana yo ’pirvavaidyaya name ’stu tasmai || der die Leidenschaft und die anderen 
Krankheiten, die immer anhaften, die alle Körper befallen, die Unmsuhe, Betörung, 
Unbehagen geben, alle vernichtet hat, diesem unvergleichlichen Arzte soll Ver- 
ehrung sein!]| 

Der Kommentator Arunadatta nennt ihn nur bhagavän, was 
zweideutig ist. Er selbst verehrt in seiner Eingangsstrophe den 
Vismu. In der Medizin kann man wie in. der Logik das Zusammen- 
wirken der Buddhisten und der Brahmanen beobachten. 


2. Carakasamhitä. 


Noch in. einem anderen berühmten Werke der indischen Me- 
dizin, in der Carakasamhitä, läßt sich ‘die buddhistische Lehre 
nachweisen, wenn auch hier nicht rein, sondern verquickt mit 
Anschauungen, die aus dem Samkbya und aus dem Vedänta 
stammen. 

Die Carakasamhitä gilt als das älteste Werk der indischen 
Medizin. Der Name Caraka ist wohl auf die Schule des schwarzen 
Yajurveda dieses Namens zurückzuführen. In den Schulen des 
schwarzen Yajurveda scheint die Medizin besonders gepflegt und 
ausgebildet worden zu sein. Eine Hauptautorität ist ein Ätreya 
Namens Punarvasu, Caraka Sütrasthäna I Vers 21. Die Atreya 
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waren eine Unterabteilung der Taittiriya, der zweiten. Hauptschule 
des schwarzen Yajurveda neben den Caraka. Die Carakasamhitä 
folgt, den Lehren des Atreya.') Der II. Adhyäya des Särirasthäna 
ist eine Disputation zwischen dem Atreya und Bharadvaja. Auch 
die Bhäradväja waren nach dem Caranayyüha eine Unterabteilung 
der Taittiriya. Nach der legendarischen Einleitung der Carakasam- 
hitä empfing Bharadväja den Ayurveda. von Indra. Er teilte ihn 
den anderen Rsis mit, unter ihnen dem Ätreya. Auch für Asva- 
ghosa, Buddhacarita I 48, war der Ätreya der Meister, auf den die 
Heilkunde seinerzeit zurückging. Zu den erfreulichen Ereignissen, 
die er mit Buddha’s Geburt in Verbindung setzt, gehört auch das 
folgende: eikötsitam yacca eakara nätrih paseät tad Atreya ysir Jagäda. 
Die Heilkunde, die Atri nicht fertig gebracht hatte, verkündete 
später der Ätreya Rsi. Diese Stelle ist wichtig, da sie zeigt, daß 
die Heilkunde nach Asvaghosa’s Ansicht in alte Zeiten zurückreicht. 

Die Lehre von der Geburt des Menschen aber, die im Sari- 
rasthäna IH 3ff. dem Ätreya in den Mund gelegt wird, ist kom- 
plizierter als die bei Vägbhata. Bei der Geburt kommen hier 
sechs Faktoren in Betracht: Mätrjaseäyam garbhah, pitrjascätmajasca 
sälmyajasca rasajascästi ca sattvasamjnam wupapadikam iti hovaca bhaga- 
van Ätreyah. | Der Embryo ist von der Mutter, vom Vater, vom 
Ätman, yon der gesunden Lebensweise, von den Nahrungssäften 
stammend, und es ist auch ein Sattva genanntes (Wesen) dabei, 
das von außen dazu kommt.! 

Wir beschränken uns hier auf den psychologischen Teil der 
Analyse. Der syukretistische Charakter der Lehre äußert sich darin, 
daß hier zwei Seelenwesen genannt werden, äftman und saltva, 
ersteres der brahmanischen, letzteres der buddhistischen Lehre an- 
gehörig. Schon die Satzform asti ca sattvasamjfiam aupapädıkam 
legt die Vermutung nahe, daß dieser Teil der Analyse ein bud- 
dhistischer Zusatz ist zu einer älteren brahmanischen Lehre. Denn 
die Medizin hat nicht von den Buddhisten, sondern von den vedi- 
schen Schulen ihren Ausgang genommen. Während bei Vägbhata 
sattea und jwwa Synonyma sind und das wandernde nicht ewige 


7) Damit ist zu vergleichen, daß im Kändinukrama der Atreyisakha des 
Taittiriyaveda der dritte Kända des Brahmaya als Käthaka bezeichnet wird, d. h. aus 
der zu den Caraka gehörigen Schule der Katha stammt. Vgl. A. Weser, Ind. Stud. 
UI 373, XU 352. 
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Seelenwesen bezeichnen, werden in der Carakasamhitä jiwa und 
ätmam synonym gebraucht: ätmajascayam garbho, garbhätnä hy anta- 
rätma yas tam enam jiwa ty Gcaksate, Sär. II ro. Dieser Ätman 
tritt in den Uterus ein (sa garbhägayam anupravisya), verbindet sich 
mit dem männlichen Samen und dem weiblichen Blute (gukrasomi- 
tabhyam samyogam etya), und zeugt, dadurch daß er Fötus wird, 
sich selbst; durch sich selbst (garbhatvena janayaty übmemätmänam, 
Sarır. III $ ro). Aber der Atman ist hier nicht in seiner abstrakten, 
sondern in seiner gebundenen Form gemeint, und daher erklärt 
sich die Gleichsetzung des äbmen mit jiva. Daß der Atman hier 
in seiner gebundenen Form in Betracht kommt, geht aus dem 
hervor, was ihm Särir. III $ 14 zugeschrieben wird. Bei der Ent- 
wickelung des Fötus stammt nämlich vom Atman her: das Ent- 
stehen in diesen und jenen Wesensarten, die Lebensdauer, die 
Erkenntnis des Atınan, das innere Zentralorgan, die Sinnesorgane, 
Einhauch und Aushauch, Entsenden und Festhalten (der Organe), 
die Verschiedenheiten von Gestalt, Ton und Farbe, Freude und 
Schmerz, Verlangen und Abneigung, Bewußtsein, Wille, Urteilskraft, 
Erinnerung, Ichgefühl, Anstrengung (täsu täsu yonisutpattir ayur 
ülmajfänam mana indriyam pranapänau preranam dhäranam ükrtli- 
svaravarnavigesä sukhaduhkhe iechädvesau cetanadhrtibuddhismytir aham- 
käro yatnascety ätmajani). Es werden also hier alle die Seelenorgane 
und Kräfte als vom Atman stammend bezeichnet, die, mit buddhi 
an der Spitze, in der Sämkhyalehre unter dem ‚jiva genannten nicht 
ewigen Seelenwesen materiellen Ursprungs zu verstehen sind, nach 
GArBE „the empirical soul“, s. den Index zu Aniruddha’s Sämkhya- 
sütravrtti. Der Atman der Carakasamhitä ist weniger abstrakt 
gedacht als der Atman des Vedänta oder der Purusa des Sämkhya. 
Weder vom Atman des Vedänta noch vom Purusa des Sämkhya 
stammt irgend ein Teil des seelischen Organismus ab. Der Atman 
der Carakasamhitä ist zeugend und gehört einer älteren Vor- 
stellungsstufe an, die wir in einzelnen Upanischaden vertreten finden. 

Neben dem Ätman hat die Carakasamhitä auch das sattea 
genannte Seelenwesen, aber nicht als Masculinum sondern als Neu- 
tum sattvam, 8. 88 4, 7, 19. Es ist das wandernde Seelenwesen, 
denn Bharadväja sagt II $ 4 in seiner Bekämpfung des Ätreya: 
na capi paralokäd eiya sattvam garbham avakramati. | Auch geht nicht 
ein Sattva aus einer anderen Welt gekommen in den Fötus ein.) 
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Von diesem Sattva handelt Särır. IH $ 19, wo sein Wesen in einigen 
Relativsätzen beschrieben wird. Wenn das Sattva nahe daran ist, 
fortzugehen, hört sein (des Menschen) Charakter auf, wird die 
Neigung in ihr Gegenteil verkehrt, werden alle Sinnesorgane ge- 
plagt, schwindet die Kraft, steigern sich die Krankheiten (Yusminn 
apıgamanapuraskrte Sılam asya vyavartate bhaktir viparyasyale sarven- 
driyany upatapyante balam höyate vyädhaya Apyäyante),. Von ihm 
verlassen verläßt (der Mensch) das Leben (yasmäddhinah pranan 
Jehäti). Insofern es die Sinnesorgane erfassend ist, wird es manas 
genannt (yadı indriyanam abhigrähakam ca mana öty abhidlüyate). Dieser 
Satz ist deshalb auffallend, weil das manas nach $ ı4 zu den 
Organen gehörte, die vom ätman abstammen. Das Sattva ist drei- 
fach: rein, leidenschaftlich, dumpf (tat trividham äkhyayate suddham 
räjusam tümasım ceti). Das sind die drei Guna des Sämkhya sattvam, 
rajah, tumah, aber für sättwika ist Suddha eingesetzt, offenbar weil 
sattvam ia diesem Abschnitt schon in anderer Bedeutung ver- 
wendet ist. 

Für das Verhältnis des sativa zum jiva oder älman kommt 
der schwierige Anfangssatz von $ 19 (vgl. $ 24) in Betracht: Ast 
khalv api satlwam wupapädikam yaj jwasprk Sarwenäbhisambadhnäti. 
So lauten die letzten Worte in der Bombayer Ausgabe, der Kom- 
mentar aber hat yaj jivam sprksarirenäbhisambadhnäti, das den jwa 
mit einem feinen Körper verbindet. Jiva ist hier der antaralma, 
die überall enthaltene ewige unveränderliche Seele (vgl. $ 10), die 
unterschiedslos in allen Wesen ist (sarvabhätänam nireisesah, Särir. IV 
$ 40), die keinen Teil am Samsära hat, während sativa das wan- 
dernde Seelenwesen ist, von individuell verschiedener Beschaffenheit 
(Särir. IV $40). In dem Beiwort aupapadika, das uns noch in Kap. XI 
beschäftigen wird, ist ausgesprochen, daß es einer neuen Existenz 
zueilt. Es wird getrieben vom Karma, denn es ist der Träger des 
Karma, wie aus Särir. III $ 20 hervorgeht, obwohl daselbst das Wort 
karma nicht gebraucht ist‘) Wenn der neu Entstehende sich mit 
einem reinen ($uddha) sattva verbindet, kann er sich der vergangenen 
Geburt erinnern (vgl. oben 8. roff.). Die beiden anderen Guna, 
nämlich r@jas und tamas, werden IV $ 42 als die Fehler (dosa) des 
sattva bezeichnet. 


ı) Das Wort karma findet sich III $ 12. 
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Das Besondere in der Seelenlehre der Carakasamhitä besteht 
darin, daß die Faktoren, die überall in der indischen Seelenlehre 
in Betracht kommen, hier anders verteilt erscheinen. Im Vedanta, 
im Samkhya gibt es ein vergängliches wanderndes Seelenwesen, das 
einen feinen Leib zur ewigen Seele bildet, und das sowohl die 
Sinnesorgane nebst manas und den anderen geistigen Organen ent- 
hält, als auch Träger des Karma ist. In der Carakasamhita da- 
gegen, sahen wir 8. 53, stammen die Sinnesorgane, manas, smrti, 
buddhi, ahamkära usw., vom Atman ab, und bringt das von einer 
früheren Existenz herkommende Sattva in die neue Existenz nur 
eine gewisse Beschaffenheit und Verfassung mit, die offenbar beide 
mit dem Karma der vorausgehenden Existenz zusammenhängen. 
Die Beschaffenheit ist nach den drei Guna dreifach verschieden 
(suddha, rajasa, tämasa, Sarir. II $ 19). Als das, was vom Sattva 
herstammt, wird Sarir. III $ 21 angegeben: „Neigung (bhakti, vom 
Komm. durch iccha@ erklärt), Charakter ($2la), Reinheit ($auca), Haß 
(dvesa), Gedächtnis (smrti), Betörung (moha), Entsagung (tyäga), Miß- 
gunst (mätsarya), Heldenmut ($aurya), Furcht (bhaya), Zorn (krodha), 
Trägheit (tundrä), Energie (utsäha), Schneidigkeit (taiksnya), Weich- 
heit (märdava), Tiefe (gambharya), Unbeständigkeit (anavasthitatva), 
solche und die anderen vom Sattva abstammenden Charakter- 
variationen, die wir später bei der Behandlung der Verschiedenheit 
der Sattva aufweisen werden (ify evamädayascänye te sattvaja vikarä 
yün. uttarakälam. sattvabhedam adhikriya upadeksyämah).“") Diese An- 
kündigung bezieht sich offenbar auf Sarım. IV $ 44ff. Daselbst werden 
eine Anzahl typische Charaktere geschildert, sieben des suddha 
sattva, sechs des rMjasa und drei des lämasa sattva, wobei eben 
solche Eigenschaften, wie die oben erwähnten, in Betracht kommen. 
Hierbei nimmt aber das Wort satfva eine andere Bedeutung an, 
indem es nicht mehr das wandernde Seelenwesen bezeichnet, 
sondern die Natur oder den Charakter, den die Menschen durch 


1) Der darauffolgende Satz (Sarir. IT 21 enthält eine Schwierigkeit für das Ver- 
ständnis: nänavidhani tu khalı sattwani, tami sarväny ekapuruse bhavanli na cm. 
bhavanti ekakälam, ekam tu prayo'mueriiy aha. Unter sattvani sind wohl hier die 
Charaktere zu verstehen, unter täni sarvani aber alles jenes, was vorher als sattvaja 
bezeichnet wurde (dhakti usw.): Die Charaktere sind aber verschieden. Alles jenes 
findet sich in einem (und demselben) Manne, nur nicht zu gleicher Zeit, eines aber 
nennt er als vorherrschend, 
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das wandernde Seelenwesen erhalten. In diesem Sinne wird von 
den drei sattva gesprochen, dem suddha, räjasa und tamasa (den drei 
Guna entsprechend), und von ihren unzähligen Unterarten, von 
denen. einige Typen näher beschrieben werden. Der erste Typus 
ist der brähme, der Mann nach Art des Brahman, der zweite ist 
der ärsa, der Mann nach Art der Rsi, der dritte ist der aindra, 
der Mann nach Art des Indra usw. Der ärsa wird charakterisiert 
als einer, der in Opfern, Vedalesen, Gelübden einen frommen Wandel 
führt, der die Pflicht der Gastfreundschaft beobachtet, bei dem 
Rausch, Fochmut, Liebe, Haß, Betörung, Begierde unterdrückt 
sind, der ausgestattet ist mit der Fähigkeit, aufleuchtende Ge- 
danken zu verkünden, über die Erkenntnis nachzudenken (Sarır. IV 


$ 46). 


Kapitel IV. 
Die Seelenwanderung in vedischen Schriften. 


Der Ursprung der Lehre von der Seelenwanderung (samsära) 
und damit zusammenhängend der Charakter der indischen Philo- 
sophie überhaupt hat es mit sich gebracht, daß der menschliche 
Organismus zuerst mehr um des Todes als um der Geburt willen 
analysiert wurden ist. Alle indische Philosophie spitzt sich auf 
eine Heilslehre zu und hat deshalb einen religiösen Charakter. 
Was wird mit der Seele nach dem Tode, war die erste Frage, und 
nicht, wie entsteht der Mensch. Aber nach indischem Glauben 
setzt sich die Existenz der Seele nach dem Tode und nach dem 
Leben in einer jenseitigen Welt dann weiter in einer neuen Ge- 
burt auf der Erde fort. Und so ist auch schon in der älteren 
brahmanischen Literatur mehrfach ausgeführt worden, wie man 
sich diesen Eintritt der Seele in eine neue Geburt, diese Kontinuität 
des Daseins, dachte. Für die Heilkunde war die Theorie der Ge- 
burt wichtiger als die Theorie des Todes. Die indische Medizin 
mußte aus ärztlichen Gründen die Lehre von der Empfängnis, der 
Schwangerschaft und der Geburt ausbilden, wurde aber dabei be- 
greiflicherweise von den Vorstellungen der indischen Philosophie 
beeinflußt. Wir finden in medizinischen Werken den Atman der 
Upanischaden wieder, aber auch die durch den Tod von einem 
Körper losgelöste Einzelseele, die bestimmt ist in einem neuen 
Körper fortzuleben, da sie noch nicht die endgültige Erlösung vom 
weltlichen Dasein gefunden hat. Auch der hohe Wert, den der 
Inder, gleichfalls aus religiösen Gründen, auf die Geburt eines 
Sohnes legte, wird zu dem Interesse an einer Theorie der Geburt 
beigetragen haben. Die Geburt; eines Sohnes war eines der höch- 
sten Güter. In der alten Zeit suchte man sie als Lohu für Opfer 
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und Verehrung der Götter zu erreichen, dies die älteste Form der 
Lehre vom karma, in der unter karma noch das Opferwerk ver- 
standen wurde Von da aus bildeten die Philosophen eine all- 
gemeine Lehre vom unerbittlichen Kausalnexus aus, in der die 
Mitwirkung der Götter ausgeschlossen wurde. Der Gegensatz dieser 
beiden Anschaunngsweisen ist klar in der oben 8. 18 aus dem 
Divyävadana mitgeteilten Legende ausgesprochen. 

Die Lehre vom Samsära ist das wichtigste Philosophem Indiens, 
man kann ihre Anfänge bis in den Rgveda und die Brähmana 
zurückverfolgen, wie neuerdings A.-M. Boyer nachzuweisen versucht 
hat, in seiner Abhandlung Etude sur l'origine de la doctrine du 
Samsära, im Journ. Asiatique, IX. Serie, 18 8. 451—499 (1gor).‘) 
Schon im Rgveda verlangt der Inder das Gut von den Göttern 
— er spricht, zu ihnen im Imperativ — auf Grund seines verdienst- 
vollen Werkes. Das richtig dargebrachte Opfer sichert ihm nach 
dem Tode auch die Himmelswelt. „L’ascötisme, le sacrifice de la 
vie dans les combats, le culte du rta, le don de la daksinä assurent 
une destinde heureuse dans l’autre monde“, sagt Bover 8. 469 kurz 
zusammenfassend. Wir pflegen mit dem Begriff der Unsterblich- 
keit den der Ewigkeit zu verbinden. Boyar ist der Ansicht, daß 
im Rgveda unter Unsterblichkeit oft nur die volle Dauer des irdi- 
schen. Lebens (hundert Jahre) gemeint ist, obwohl es mit dem 
Tode abschließt, a. a. OÖ. 8. 464. So sei auch unter der Unsterb- 
lichkeit im Himmel nur ein möglichst langer Aufenthalt daselbst 
gemeint: es gibt eine Rückkehr aus der jenseitigen Welt auf diese 
Erde. In diesem Sinne versteht er die Worte sd no devesv & yamad 
dirghim ayuh pr& jiwäse, Rgveda X 14, 14, die schon Lupwıc mit 
„der soll uns unter den göttern bestimmen lange zeit zum leben“, 
in der Hamptsache richtig übersetzt hat.) Denn das macht den 
ersten entscheidenden Schritt zur Lehre von der Seelenwanderung 
aus, daß man nicht das Eintreten eines ewig währenden Zustandes 


ı) Daß die Inder in dieser Lehre original sind, und daß die Lehre von der 
Metempsychosis hei Pythagoras aus Indien stammt, haben L. v. Scuronper, „Pytha- 
goras und die Inder“ (Leipzig1884), und R. Gars, Sämkhya-Philosophie (Leipzig1894) 
S. g90ff. wahrscheinlich gemacht. 

2) Zu sd no devesv 4 yumat vgl. somo devesv a yamat IX 44, 5. Die gemein- 
schaftlichen Worte müssen doch wohl an beiden Stellen denselben Sinn haben. Also: 
Yama soll uns zu den Göttern hinlenken (yamat im Wortspiel mit: yama), eine lange 
Lebenszeit (dort) zu leben. 
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nach dem Tode annimmt. Ein zweiter Hauptgedanke ist, daß die 
Seele auf der Erde wiedergeboren wird. Von diesem Glauben 
finden wir im Rgveda, in den Hymnen, die von der Totenfeier 
und den Manen handeln, X 14 bis 18, noch keine Spur. Denn wenn 
auch der erste Hauptgedanke vorhanden ist, so ist er doch. noch 
nicht mit vollem Bewußtsein erfaßt und weiterverfolgt. In der- 
ghim äyuh prä jwäse ist der Gegensatz „eine lange Zeit, jedoch 
nicht für immer“ noch nicht völlig erwacht. Nach den erwähnten 
Hymnen gehen die Verstorbenen auf wohlbekannten Wegen an 
einen Ort im Himmel, wo ihre Väter (pitarah) versammelt sind, 
und wo sie die beiden Könige, den Yama und den Varuna schauen 
(X 14, 7). Götterwelt und Väterwelt liegen noch nebeneinander. 
Götter sind die Könige der Väter. Von den Wegen, auf denen 
die Verstorbenen ins Jenseits gehen, ist in den Hymnen viel die 
Rede. Sie sind in einer späteren Zeit mit ausgeführteren Vor- 
stellungen zu den zwei Wegen, dem pilryän« und dem devayäna 
gestaltet worden. Beide Wörter finden sich schon im Rgveda, 
aber noch nicht ganz in demselben Gegensatze stehend, den sie 
später ausdrücken. Pathöbhir devayänaih bezeichnet I 183, 6, II 58, 5, 
IV 37,1, V 43, 6, VII 38, 8 die Wege, auf denen die Götter selbst 
zum Opfer kommen. Agni kennt diese Götterwege, auf denen er 
auch die Opfergaben zu den Göttern bringt, 172, 7, X 51,5 und 
98, ı1. Auch VI 76, 2 hat pdntha devayanäh keine andere Be- 
deutung, und wohl auch X 18, ı in Piäram mriyo dam pdrehi 
pintham yds te swd iaro devayanat. An dieser letzteren Stelle 
wird dem Todesgotte ein anderer Weg als der Götterweg zu- 
geschrieben, offenbar ist es derselbe Weg, der X 2, 7 geradezu 
pitryana genannt ist: püntham dam pravidvan pibryanam dyumad 
ame samidhänd vi bhahi, kundig des Väterweges, o Agni, erhelle 
ihn glanzvoll, wenn du entzündet bist. Trotzdem liegt hier nicht 
der spätere Unterschied zwischen devayanı und pitryäna vor, der 
uns in den alten Upanischaden entgegentritt. Allerdings be- 
zeichnet pitryana den Weg den die Väter, und den die Gestorbenen 
zu den Vätern gehen, aber devayana ist im Rgveda zunächst nur 
der Weg der Götter. Später tritt die alte Vorstellung, daß die 
Götter von den Menschen eingeladen zum Opfer herabkommen, 
zurück, und sind es die Menschen, die auf dem Götterwege zu den 
Göttern gehen. Vielleicht liegt diese Vorstellung schon einer Stelle 
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des Rgveda zugrunde, X 88, 15, wo von zwei Wegen im Dual die 
Rede ist: dvd sruli”) asrmavam piltnam ahdm devamam utd märtyä- 
näm | täbhyam iddm visvam &jat sümeti yddı antara pitaram mätdram cu. 
Die Unklarheit des Verses zeigt sich in der wörtlichen Übersetzung: 
Von zwei Wegen der Väter habe ich gehört, der Götter und der 
Menschen, auf diesen zweien kommt; alles sich hier Regende zu- 
sammen, was zwischen dem Vater und der Mutter (Himmel und 
Erde, Säy.) ist. Vielleicht ist gemeint, daß ein Weg die Väter 
zu den Göttern, ein anderer wieder zu den Menschen geführt hat. 

Der pitryana ist der gewöhnliche Weg, von dem nunmehr 
ausdrücklich gesagt wird, daß er mit der Rückkehr auf die Erde 
verbunden ist. Der devayäna ist nur für diejenigen, welche das 
wahre Wissen erlangt haben, er führt diese in die Welt des 
Brahmä, von der es keine Rückkehr gibt. Der alte Ausdruck für 
diese Rückkehr ist pumar-@vriti, aber vollständiger gibt den ganzen 
Begriff wieder pretya-bhäva, Werden nachdem man gestorben. Dieses 
wird im Bhäsya zu Nyäyasütra I 19 so definiert: Unter preiyabhäva 
ist die anfangslose, mit der Erlösung ein Ende findende Wieder- 
holung der Verknüpfung von Geburt und Sterben zu verstehen. 

Aber es gibt in der alten Literatur Stellen, in denen von 
einem aus einer anderen Welt kommenden Wesen nicht: die Rede 
ist, Dahin gehören die Verse über den Sohn in der Sunahsepa- 
Legende, Aitareya Brähmana VII ı3. Hariscandra fragt ‚den Närada, 
was man durch einen Sohn erlange. Darauf antwortet Närada in 
folgenden zehn Versen; 


t. „Eine Schuld zahlt er in ihm und zur Unsterblichkeit gelangt er, wenn der 
Vater das Antlitz des geborenen lebenden Sohnes erblickt. 

2. Soviel Genüsse in der Erde, soviel im Feuer, soviel im Wasser für die 
Lebendigen, mehr als dies für den Vater im Sokne. 

3. Durch den Sohn haben die Väter immer die dichte Finsternis überschritten, 
denn er selbst entstand aus ihm selbst, er (der Sohn) ist das labungsreiehe hinüber- 
führende (Schiff). 

4. Was Schmutz, was Fell, was Bärte, was Askese! Einen Sohn wünscht euch, 
ihr Brahmanen, er ist die tadellose Welt! 

5. Die Nahrung ist (= gibt) Leben, das Kleid ist Schutz, das Gold ist Schön- 
heit, Vieh ist Hochzeiten, die Gattin ist ein Freund, eine Tochter ist Elend, Glanz 
im höchsten Himmel ist ein Sohn! 

6. Der Gatte tritt in die Gattin ein, er zum Embryo geworden in die Mutter; 
von ihr wird er, wieder neu geworden, im zehnten Monate geboren. 


ı) Bbagavadgıtz VI 26 werden die beiden Wege gati, 27 srl genannt, 
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7. Die Gebärende (jaya) ist deshalb die Gebärende, weil er von ihr wieder ge- 
boren wird. Sie ist das Werden, sie ist das Hinzuwerden?), als Keim wird jenes 
(vetas, der Same?) eingelegt. 

8. Die Götter und die Rgis sammelten in sie große Kraft (tejak), die Götter 
sprachen zu den Menschen: sie ist die euch wieder gebärende (jananı). 

9. Daß die Welt nicht dem Sohnlosen gehört, das wissen alle 'Tiere. Deshalb 
aber bespringt der Sohn die Mutter und die Schwester.?) 

10. Dies ist der breite sehr beliebte Weg, den die einen Sohn Besitzenden frei 
von Sorgen beschreiten. Den sehen die Tiere und die Vögel, deshalb paaren sie sich 
sogar mit der Mutter.“ 


Die Sache ist hier nicht tiefer verfolgt. Der Hauptgedanke 
ist, daß das Selbst des Vaters im Sohne fortgesetzt wird, von der 
Mutter neu geboren, wobei unter dem Selbst offenbar noch nicht 
der vedantistische ätmä zu verstehen ist. 

Verwandt mit dieser Stelle, wenn auch schon etwas weiter 
gehend, ist der 2. Adhyäya der Aitareya-Upanisad. Auch hier ist 
der Sohn zunächst das Selbst des Mannes, sein alter ego. 

1. „Im Manne (puruse) ist dieser (ätman)?) zu Anfang als Leibesfrucht (garbha): 


was der männliche Same ist, das ist die aus allen Gliedern zusammengekommene Rraft 
(tejas). Ta sich selbst trägt er (der Mann) sich selbst. Wenn er (den Samen) in 


1) Im Text überliefert ist @bhütir esabhütir-, im Kommentar duxch esä bhiutya- 
bhatisabdäblıyäm abhidliyate. Um die fehlende Silbe zu gewinnen, schlug Aurkeent 
vor Abhütir esa abhütir>, setzte Böntimer dafür & bhätir esa bhavati (Chwest.’ 8.22). 
Besser wäre esa bhütir esübhatir-, da bhü und äbha ofü, formelhaft nebeneinander 
stehen. So Ath. Ved. XI4,20: antär gärbhas earali devdtüsv abhäto bhriah sd 
jäyate piinah | sa bhutö bhdoyam bhavisyat pita putrdm prä viwesä sdebhih | Unter 
den Gottkeiten bewegt sich der Embryo, hinzugeworden, geworden wird er von neuem 
geboren. Der Gewordene ist in das, was werden soll, was werden wird, der Vater 
in den Sohn mit seinen Kräften eingetreten. || Vgl. Wirrmuv’s Übersetzung dieser 
schwierigen Stelle, in Laxuans Ausgabe IT 8. 634. Im Jaim. Up. Br. kommt abläti 
öfter vor, neben bhrt; und sambhäti, s. Oxrreus Index J.A.0.8. XVI ı, 8. 248. 
Ebenso kafham bhavanti katham äbhavanti, in der Yayati-Legonde, MBh. I 90, 6. 
Vers 9 lautet daselbst: Yad enasas te patalas tudanti bhima bhaumä raksasäs tiksna- 
damsträh | katham bhavanti katham übhavanti katham bhinta garbkabhütz bhavanii| 
Wenn die furchtbaren irdischen Diimonen mit den scharfen Zähnen die infolge einer 
Schuld Fallenden (hinab)stoßen, wie werden sie, wie werden sie hinzu (d. i. von 
neuem), wie werden die gewordenen zu Embryos. || Vgl. auch Cha. Up. VI 1o, 2. 

2) Für den Menschen ist das Entsprechende als Biutschande verboten, Yama 
sagt Rev. X 10, 12: päpdm ähur ydh sväsäram nigdechal. Die Auswirkung einer 
natürlichen Moral geht bei den verschiedenen Völkern doch in derselben Richtung. 

3) So Drussen, Sechzig Upanishad’s 8.19. Da die ganze Upanisad vom Atman 
handelt, auch der 3. Adhyäya mit Ko’yam ätma beginnt, so ist auch hier unter ayam, 
eben der ätmä zu verstehen. 
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das Weib ergießt, da zeugt er ihn (enad, d.i. retah, den Samen).‘) Das ist seine 
erste Geburt. 

2. Der (Same) wird zum, Selbst des Weibes, so wie ein eigenes Glied von ihr. 
Deshalb verletzt er sie nicht. Sie pflegt dieses sein (asya, des Mannes) Selbst, das 
in sie gekommen ist. 

3. Sie, die Pflegerin, ist zu pflegen. Das Weib trägt ihn als Leibesfrucht, Von 
da aus pflegt er den Knaben, von der Geburt aus, Indem er den Knaben von der 
Geburt aus pflegt, pflegt er darin sein Selbst, zur Fortsetzung dieser Welten, denn 
so sind diese Welten fortgesetzt. Das ist seine (asya, des Atman) zweite Geburt. 

4. Dieses sein (asya, des Vaters) Selbst (d. i. der Sohn) wird für die guten 
Werke eingesetzt. Sein (des Vaters) anderes Selbst hier (d. i. der Vater) scheidet 
ab, nach Erfüllung seiner Pflichten, ins Alter gekommen. Von hier abscheidend wird 
es wieder geboren. Das ist seine dritte Geburt. Solches ist vom Rsi ausgesprochen 
worden: 

5. “Noch im Mutterleibe mich befindend wußte ich ihre, der Götter Geburten 
alle. Hundert eherne Burgen umgaben mich, ein Falke bin ich mit Schnelligkeit 
nach unten (adhah) fortgeflogen”?), noch im Mutterleib liegend hat Vämadeva so 
gesprochen. . 

6. 80 wissend wurde er, nach der Auflösung des Leibes hier aufwärts gestiegen, 
nachdem er in jener Himmelswelt alle Genüsse erlangt hatte, unsterblich.“ 


In. dieser Stelle der Aitareya Upanisad finden wir neben dem 
Fortleben im Sohne auch das Fortleben nach dem Tode.®) Letzteres 
ist von zweierlei Art. Die gewöhnliche Wiedergeburt ist $ 4 durch 
die Worte sa iah prayann eva punar jüyate ausgedrückt. Väma- 
deva aber, der sich seiner früheren Geburten erinnern konnte, der 
das höchste Wissen erreicht hatte, kam nicht: wieder zur Erde, 


1) Bösrrnse, der diese Upanisad in den Berichten der K. Sächs. Ges. d. W. 
1890, 8. 162ff. bearbeitet hat, konjiziert enam janayati, „dann gebiert er es (das 
Selbst)". 

2) Der hier angeführte Vers ist Rgv. IV 27, 1, mit adhas (nach unten) für 
adha (da), Er bezog sich nach Rork ursprünglich auf den Soma, ist aber schon in 
den Upanischaden auf den Rsi Vämadeva bezogen worden. Dieser gilt als Zeuge 
für die Lehre von der Seelenwanderung. Er-erinnert sich seiner früheren Geburten; 
Rey, IV 26, ı werden ihm die Worte „Ich war Manu, ich war Sürya“ in den Mund 
gelegt. Das Brhadäranyaka I 4, 10 nimmt darauf Bezug, und Sankara zu Vedänta-. 
sütra. I 1, 30 zitiert diese Stelle, während Sankara’s Worte garbastha eva ca Väama- 
devah pratipede brahmabhävam it vadantah zu Ved. II 4, 51 sich auf die Situation 
des obigen Verses zu beziehen scheinen. Nach Sankara stammte dieses Wissen des 
Vämadeva im Mutterleibe aus einer früheren Geburt. 

3) Jeder Mensch würde also für den Samsära doppelt in Betracht kommen. 
Erstens, indem er selbst aus einer natürlichen Zeugung stammt, bei der eine aus 
einem früheren Dasein kommende Seele in ihm ein neues Dasein antrat, und indem 
seine Seele sich nach seinem Tode von neuem auf die Wanderung begibt. Zweitens, 
indem er in seinem Rinde einer anderen aus einen früheren Dasein kommenden Seele 
zu einem neuen Dasein verhilft. 
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sondern fuhr nach dem Tode auf gen Himmel und erlangte dort 
die Unsterblichkeit. Es ist dies der Unterschied zwischen dem 
pitryäna und dem devayäna, dem Väterwege und dem Götterwege 
in seiner zweiten Hauptform. 

Eine Beschreibung dieser beiden Wege bildet den Inhalt der 
Belehrung, die dem Svetaketu Äruneya zuteil wurde, nach dem 
Brhadäranyaka VI ı, ıff. und nach der Chändogya-Upanisad V 3, ıff. 
von seiten des Pravähana Jaivali, Königs der Pancäla, nach der 
Kausitakibrähmana-Upanisad I ı ff. von seiten des Citra Gängyäyani. 
Der Text ist in den beiden erstgenannten Upanischaden zum Teil 
wörtlich gleich, die dritte weicht stärker ab.‘) Dazu hat H. Orrrer, 
‚Journ. Am. Or. Soc. 19 second half 8. ırrff., zwei weitere Versionen 
aus dem Jaiminiya Brähmana nachgewiesen, in denen sich die 
Verse der Kaus. Br. Up. wörtlich wiederfinden. Die erste dieser 
Versionen hat [1 ı8,4 ein Stück Text mit dem gleichfalls von 
Oerreu bekannt gemachten Jaiminiya Upanisad Brähmana II 14, fi. 
gemeinsam, das auch in IIl 20, rff. einen Abschnitt mit verwandten 
Vorstellungen besitzt (Journ. Am. Or. Soe. 16, Number ı 8. 173ff.). 
Aus der exsten. Version des Jaiminiya Brähmana 149, ı geht hervor, 
daß diese Speknlationen im Anschluß an das Totenopfer ent- 
standen sind.”) 

Die mit devayäna und pitryana verbundenen Vorstellungen 
haben sich im Laufe der Zeit, verändert. Während im Rgveda die 
Götter auf dem devayäna wandeln, sind es in den alten Upani- 
schaden die wissenden Menschen, die auf diesem Wege in die 
Himmelswelten kommen: Menschen können die Himmelswelten 
gewinnen und den Göttern gleichartig werden. Für die in die 
Brahmawelten Gelangten gibt es keine Rückkehr hierher, tesam 
iha na punarävrttir asti, Brhadär. (ed. Bönrumex) VI ı, 18; aus der 
Welt des Aditya kehren sie nicht wieder zurück, elasmäan na punar 
Awartante, Prasna Up. I xo. Sie erwerben sich diese höchsten 
Welten, indem sie im Walde dem Glauben, der Wahrheit obliegen, 


1) Der Anfang der in der Kaus. Br. Up. enthaltenen Version ist von O. Bömrumax 
kritisch behandelt worden, Berichte d. K. 8. 6. d. W. NLII 198, XLVIL 347 &. 

2) Was sich aus diesen von Orerau bekannt gemachten Texten für die Kaus. 
Br. Up. gewinnen läßt, habe ich in den Berichten d. K. 8. G. d. W. Bd. LIX Nr. 2 
(1907, 8. 111{l.) zu zeigen gesucht. 
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Sraddhäm satyam upasate (Brhadär.), indem sie mit Askese, keuschem 
Wandel, Glauben, Wissen das Selbst suchen, tapasa brahmacaryena 
Sraddhaya vidyayatmanaım amvisya (Prasna Up.). Die anderen aber, 
die im Dorfe (mit ihren Interessen in der Welt bleibend) Opfer 
und gute Werke vollbringen, gehen den piiryana, den Weg der 
Väter und zu den Vätern. Aber sie kehren, wenn die Zeit ge- 
kommen, von neuem zur Erde zurück. 

Wir betrachten zunächst die Himmelswelten etwas näher. 

An die Stelle des Himmels in der altvedischen Zweiheit dyä- 
wäprüdvi, Himmel und Erde, oder der Dreiheit Erde, Luftraum 
(antariksa) und Himmel ist eine Vielheit von höheren Welten ge- 
treten, Himmelswelten der einzelnen Gottheiten, die Welt des 
Indra, des Varuna, des Vayu, des Agni. Der Phantasie war hier 
ein weiter Spielranm gelassen. Altes findet sich neben Neuem. Für 
das Nene wurden die jeweilig herrschenden philosophischen An- 
schauungen und Ideale maßgebend, namentlich auch die Anschau- 
ungen über die Güter und das höchste Gut. Als die Philosophie 
die materielle Welt in die großen Elemente Erde, Wasser, Feuer, 
Luft (äkasa), Wind auflöste, und als auch die Zeiten mit dem 
Jahre, den Jahreszeiten, den Monaten, Tag und Nacht als kosmische 
Größen angesehen wurden, da konnten neben den Welten des Indra, 
des Väyn, des Agni auch der Akäsa oder Luftraum, das Jahr, die 
Jahreszeiten als solche Welten angesehen werden. Über die alt- 
vedischen Götter ist in den Upanischaden Prajäpati und der Gott 
Brahmä& mit der Brahmawelt emporgestiegen, neben ihm das der 
mythischen Persönlichkeit entkleidete neutrale Brahma, das einzige 
reale Sein. An die Stelle des Höchsten tritt das Innerste. Brahmä 
ist der Gott und das Ideal des durch die Askese von aller Sinn- 
lichkeit losgelösten, durch das Forschen zur Kenntnis der innersten 
Wahrheit vorgedrungenen durchgeistigten Brahmanen. Das Brahma 
ist die innerste Wahrheit selbst, das innerste Sein der Welt wie 
des Brahmanen, das dieser darstellt, wenn er im Samädhi (der 
geistigen Konzentration) zur vollkommenen Ruhe gelangt ist. Brahmä 
und der Brahmaloka findet sich in der buddhistischen Literatur 
wieder, ein Hinweis auf den sachlichen und chronologischen Zu- 
sammenhang, der zwischen den ältesten Upanischaden und dem 
ältesten Buddhismus besteht. Im Tevijja Sutta (Digha I 8. 235) 
ist Brahmä der höchste Gott der tevijja brähmana. 
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Aber noch ehe der Brahmä und das Brahma emporstiegen, 
war den beiden Himmelskörpern Candramas und AÄditya, Mond 
und Sonne, eine wichtige Rolle im Leben nach dem Tode zu- 
erteilt worden. Im Jaiminiya Upanisad Brähmana II 13, ı2 wird 
der Mond als die Welt der Menschen, der Aditya als die Welt 
der Götter bezeichnet: äditya eva devalokas cundrama manmsyalokah, 
J.A.0.8.16, 1 8.173. In einem ähnlichen Gegensatz stehen diese 
beiden in der Prasna Upanisad 19 und 10: Prajäpati ist das Jahr. 
Dieses hat, zwei Gänge, einen südlichen und einen nördlichen. Die- 
jenigen, welche dem dienen, dem Geopferten und Erfüllten, dem 
Getanen, die ersiegen die Mondwelt (fad ye ha var tad istapurte 
krtam ity upäsate, te cündramasam eva lokam abhijayante). Die kehren 
wieder zurück. Darum betreten jene Rsis, die Verlangen nach 
Nachkommenschaft tragen, den südlichen (Gang). Das ist Reich- 
tum, was der Väterweg (pitryanah) ist. Andrerseits auf dem nörd- 
lichen Gange, nachdem sie mit Askese, keuschem Wandel, Glauben, 
Wissen das Selbst gesucht haben, ersiegen sie den Aditya. Das 
ist die Stätte der Geister (pranändm @yalanam), das ist das Un- 
sterbliche, das keine Furcht Einflößende (abhayam), das ist das 
letzte Ziel. Von dem kehren sie nicht wieder zurück. So ist dies 
die Hemmung (der Geburt).‘) — Dieser alte Gegensatz von Sonne 
und Mond spiegelt sich anch noch im Brhadäranyaka wieder, in- 
dem daselbst VI 2, 15 der Mond unter den Stationen des devayanı 
fehlt: auf dem devayänı kommt der Mensch von der Götterwelt 
zur Sonne, auf dem pifryäna von der Manenwelt zum Monde. Die 
Chändogya Upanisad hat den Mond auch in den derayana ein- 
geführt, s. unten 8. 73. 

In einer merkwürdigen Stelle des Jaiminiya Upanisad Bräh- 
mana Ill 20, ıff,, scheinen Sonne und Mond nicht in diesem Gegen- 
satze zu stehen. Der Mensch läßt sich von der Erde der Reihe 
nach zum Agni, zum Väyu, zum Antariksa, zu den Himmelsgegen- 
den, zu den Halbmonaten, zu den Monaten, zu den Jahreszeiten, 
zum Jahr, zu den Gandharven, zu den Apsarasen, zum Himmel, 
zur Sonne, zum Monde bringen. Der Schluß lautet II 27, ı8fl.: 


Za ihm sagte er „Bring mich weiter“, „Wohin?“ „In die Welt des Brahms“, 
Er bringt ihn zur Sonne. Jener sagt zur Sonne. „Bring mich weiter.“ „Wohin ?* 


1) Ich habe nirodhahı mit, dem Pet, Witb, als janmanirodhah aufgefaßt, vol. 
Svet. Up. 3, 21. Nirodha ist auch im Buddhismus ein Wort für mibbäna. 
Abhandl. d. K. $. Gesellsch. d. Wissensch., phil--hist, Kl. NAVI. u. 5 
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„In die Welt des Brahma.“ Er bringt ihn zum Mond, Jener geht so zwischen diesen 
beiden Gottheiten hin und her. Das ist das Ende, darüber hinaus gibt es kein Bringen. 
Alle die Welten, die wir zuvor genannt haben, die alle sind erreicht, die sind ersiegt, 
in denen allen ist ihm Bewegung nach Wunsch gestattet, wer so weiß. Wenn der 
nun wünschen sollte „Möchte ich wieder hier (auf Erden) geboren werden“, so wird 
er in der Familie, in der er es beabsichtigt, geboren, sei es in der Familie eines 
Brahmanen, sei es in der Familie eines Königs. Bescheid wissend geht er wieder 
emporsteigend in jene Welt. Da hat aber Satyayani gesagt: „Diese (irdisehe) Welt 
ist vielfach mit: vielem Übel behaftet. Jener (Welt) zu Liebe reden sie oder mühen 
sie sich, Wer möchte jenes aufgebend wieder hierher gehen, dort möge er bleiben!" 


Derjenige, der in diesem Brähmana zu uns spricht, wußte 
von der Welt des Brahmä, aber er blieb auf einem älteren Stand- 
punkte stehen. Während jedoch nach Prasna Up. I ıo von der 
Sonne niemand wieder zurückkehrt, kann nach seiner Ansicht der 
in die Götterwelten Gelangte wieder auf die Erde zurückkehren, 
und zwar wenn er es wünscht. Die Lehre vom Karma kommt 
hier nicht zum Vorschein. Auch im Milindapanha kehrte ein 
Göttersohn auf die Erde zurück, aber in diesem viel späteren 
Werke wird ein der Karma-Lehre entsprechendes Motiv geltend 
gemacht (s. 8.29). Im Mahäbhärata fällt Yayäti einer Verschuldung 
wegen vom Himmel herab (s. 8. 31). Außerdem ist wichtig, daß 
wir in jener alten brahmanischen Quelle die Ausschau nach der 
Familie finden, in der das Wesen auf der Erde geboren werden 
will, genau der Ausschau des Bodhisattva im Tusita-Himmel ent- 
sprechend, von der im Mahävastu, im Lalitavistara und in der 
Einleitung zum Jätaka erzählt wird.‘) 

Wenn aus den Welten von Göttern eine Rückkehr stattfindet, 
so hängt dies damit zusammen, daß über die alten Götterwelten 
die Welt des Brahmä gesetzt, und daß diese nunmehr die Welt 
geworden ist, von der es keine Rückkehr gibt. Aus dieser ewigen 
Seligkeit ohne Rückkehr ist im Sämkhya, im Vedänta, im Bud- 
dhismus Verschiedenes geworden. Nach der Vernichtung alles aus 
dem Stofflichen und aus dem Welttreiben Stammenden ist im 
Sämkhya der Purusa, die reine Einzelseele übrig geblieben, die sich 
leicht wieder in mythische Vorstellungen einfügt. Im Vedanta 


1) Die Worte lauten Jaim. Up. Br. If 4: yasmıin Rule ’bhidhyayed yadi brahmanar- 
kule yadı rajakule, tasminn &jayate. Damit ist zu vergleichen Mahayastu IS. ı: 
Atha Bodhisatvo tusitabhavanäto cyavanakalasamaye catwäri mahnvilokitani viloheti, 
tadyatha kalavilokitam desavilokitam dvipavilokitam kulavilokitam. Doihä kulehi Bodhi- 
satrü jayanti, ksatriyakule va brahmanakule va. Ähnlich Lal. Adhy. II; Jat.IS.48. 
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hört gleichfalls nicht alles Dasein auf, aber bleibt nur der Atınan, 
das Brahma, die allgemeine Seele übrig. In der Lehre Buddha’s 
aber, der keinen Grund zur Annahme eines reinen Seelenwesens 
sah, sei es Purusa sei es Ätman, ist die ewige Seligkeit ohne 
Rückkehr folgerecht zur Erlösung vom Dasein überhaupt geworden, 
zum Nirväna, zum Verwehen, zum Nichts. 

Wenn im Jaim. Up. Br. HI ız3, ı2 die Sonne als die Götter- 
welt, der Mond als die Menschenwelt, und in der Prasna Up. I ro 
die Sonne als das letzte Ziel bezeichnet wird, so muß doch die 
Sonne höher sein als der Mond. Aber in der späteren Stelle des Jaim. 
Up. Br. IN zo, rfl, an die sich diese Ausführungen anknüpfen, ist 
umgekehrt der Mond höher als die Sonne, denn der Verstorbene 
kommt zuerst zur Sonne und dann erst zum Monde. Dasselbe 
lesen wir im Brhadäranyaka V 10, ı (bei Börte. V ı2, r): 

Wenn der Geist aus dieser Welt abscheidet (yada vai paruso 'smällokat praiti), 
kommt er erst zum Väyu, dann zur Sonne, dann zum Monde; dieser tut sich auf wie 
die Öffnung einer Pauke, durch die steigt er empor, er kommt in die Welt ohne 
Kummer, ohne Kälte, in der bleibt er ewige Jahre (sasvatih samäh). 

Diese Verschiebung zugunsten des Mondes erklärt sich daraus, 
daß nach einer zeitweilig herrschenden Lehre der Mond als der 
Sammelort aller Seelen der Verstorbenen galt. Besonders klar ist 
dies in der Kaus. Br. Up. I 2 ausgesprochen: Soviele als aus dieser 
Welt abscheiden, die gehen alle zum Mond (ye vai kecasmällokät 
prayanli, candramasam eva te sarve gecchanti). Vom Mond aus ge- 
langen die einen zu einer neuen Geburt auf Erden, die anderen 
in die Brahmawelt. Nicht um seiner selbst willen, sondern nur 
insofern sich das Schicksal der Seelen auf dem Monde entscheidet, 
und die einen vom Mond aus in die Brahmawelt gelangen, hat der 
Mond die höhere Bedeutung erhalten. 

Diese Verhältnisse spiegeln sich auch in der Beschreibung des 
Weges wieder. Im Rgveda haben wir im piryana nur einen 
Weg, auf dem die Guten in den Himmel zu Yama kommen. Sta- 
tionen dieses Weges werden nicht angegeben. In der Kaus. Br. Up. 
ist der erste Teil des Weges auch mur einer, bis zum Monde, von 
da an gibt es zwei, der eine führt zu einer neuen Geburt auf der 
Erde (pitryäna), der andere führt in den Brahmaloka (devayana). 
‘In der Kaus. Br. Up. werden die Stationen bis zum Mond nicht 
genannt, wohl aber in der verwandten zweiten Version des Jaim. 

gr 
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Br. I 49, 7ff.: Die Seele kommt zuerst (vom Feuer, das den Ge- 
storbenen verbrennt) in den Rauch, vom Rauch in die Nacht, von 
der Nacht in den Tag, vom Tag in die Hälfte des abnehmenden 
(Monats), von dieser in die Hälfte des zunehmenden Monats, von 
dieser in den Monat (oder Mond, mäsam). Dort im Monat (oder 
Monde) kommen Leib und Seele zusammen. 

Im Brhadäranyaka und in der Chändogya Upanisad aber sind 
es von Anfang an zwei Wege, wie aus der weiter unten folgen- 
den Nebeneinanderstellung der Texte ersichtlich ist. Die Stationen 
des Weges bis zum Monde sind dieselben, aber sie sind auf die 
zwei Wege verteilt worden, und zwar so, daß auf der Seite des 
pitryana das Dunkle, auf der Seite des devayäna das Helle steht. 
Für die Wiedergeburt auf der Erde ist der Weg bezeichnet durch 
den Rauch, die Nacht, die dunkle Hälfte des Monats, das Winter- 
halbjahr, in dem die Sonne nach Süden geht. Für die Brahma- 
welt ist der Weg bezeichnet durch die Flamme, den Tag, die 
helle Hälfte des Monats, das Sommerhalbjahr, in dem die Sonne 
nach Norden geht. Der Mond hat hier nur die Rolle, daß von 
ihm aus die nene Geburt auf Erden erfolgt. Die Spur der zwei 
Wege findet sich auch in der Prasna Up. Ig und ro, wo der Weg 
zum Monde auf dem Gang der Sonne nach Süden, der Weg zum 
Aditya auf dem Gang der Sonne nach Norden geht. Aber deut- 
lich ausgeführt, wie im Brhadär. und in der Cha. Up., sind die 
beiden Wege in der Bhagavadgitä VII 24ff., daselbst suklakrsme 
gatt genannt. 

Dsussex hat, Sechzig Upanischads $. 139, angegeben, wie er 
sich die Entwickelung der Lehre von der Seelenwanderung denkt. 
Im Anschluß an die von mir besprochenen Stellen möchte ich die 
Lehre von den Wegen folgendermaßen zusammenfassen: 

1. Ein Weg in den Himmel zu Yama und Varuna. So im Rgveda. 

2. Zwei Wege von Anfang an, devayana und pitryäna. Der 
eine führt über den nördlichen Gang der Sonne zur Welt des 
Äditya, von der es keine Rückkehr gibt. Der andere führt über 
den südlichen Gang der Sonne zum Monde, von dem die Seele 
wieder auf die Erde kommt zu neuer Geburt. So im Jaiminiya 
Upanisad-Brähmana und in der Prasna Upanisad. 

3. Zwei Wege von Anfang an: Der eine führt über den nörd- 
lichen Gang der Sonne und über den Äditya in die Welt des 
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Brahmä, von der es keine Rückkehr gibt. Der andere führt über 
den südlichen Gang der Sonne zum Monde, von dem die Seele 
wieder auf die Erde kommt zu neuer Geburt. So im Brhada- 
ranyaka, in der Chändogya Upanisad, im I. Parisista des Nirukta; 
hier schließt sich auch die Bhagavadgitä (VII 24) an, nur daß in 
dieser der Aditya überhaupt nicht erwähnt und als das letzte Ziel 
nicht die Welt des Brahmä, sondern das Brahma angegeben wird. 

4. Ein Weg bis zum Monde, von da aus die zwei Wege. 
Der eine führt in die Welt des Brahmä, von der es keine Rück- 
kehr gibt, der andere führt zurück auf die Erde. So im Jaiminiya 
Brähmana und in der Kausitakihrähmana Upanisad. 

Diese vier Fassungen können wohl nicht in jeder Beziehung 
als die zeitlich aufeinanderfolgenden Stufen einer historischen Ent- 
wickelung bezeichnet werden. Denn sie haben auch nebeneinander 
bestanden und können sich gegenseitig beeinflußt haben. Daß der 
eine Weg des Rgveda eine ältere Vorstellung ist als die zwei 
Wege ist sicher. Aber auch der eine Weg bis zum Monde (Nr. 4) 
könnte älter sein, als die zwei Wege von Anfang an (Nr. zu. 3). 
Was das höchste Ziel anlangt, so bezeichnen das Reich des Yama 
im Götterhimmel, die Welt des Äditya, die Welt des Brahmä, das 
Brahma ohne Frage eine zeitliche Reihenfolge. Daß es auch aus 
der Welt des Gottes Brabmä eine Rückkehr gab, als ein noch 
höheres Prinzip aufgestellt worden war, ist besonders deutlich in 
der Bhagavadgitä VIN 16 ausgesprochen, einem Verse, den GARBE 
zu den alten Bestandteilen rechnet: „Bis zur Brahmawelt (Abrahma- 
bhuvanät) sind die Menschen der Wiederkehr unterworfen, o Arjuna; 
wenn man aber zu mir gekommen ist, o Kaunteya, gibt es keine 
neue Geburt.“ Der Sprechende ist Krsna-Visnu: dieser persönliche 
Gott ist hier an die Stelle des Brahma der Philosophen getreten. 
Nach Garge’s Ansicht, Bhagavadgitä S. 64, würde das ursprüng- 
liche Gedicht aus der ersten Hälfte des 2. Jahrh. v. Chr. stammen. 

Es gibt aber auch Stellen, in denen diese mythischen Wege 
der Seele nicht erwälint werden. Drussen (Sechzig Up. 8. 139) 
verweist hierfür auf Brhadäranyaka III 2, ı3 und IV 4, 2-6. An 
der ersteren Stelle fragt Ärtabhäga den Yäjnavalkya: 

„Wenn dieses gestorbenen Menschen (asya purusasya mrtasya) Sprache in das 
Feuer, Atem in den Wind, Auge in die Sonne (@dityam), Manas in den Mond, Gehör 
in die Himmelsgegenden (disak), Leib in die Erde, Atman in den Luftraum (akäsam), 
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Körperhaare in die Pflanzen, Haupthaare in die Bäume eingeht, Blut und Same in 
das Wasser niedergelegt wird, wo ist dann dieser Mensch (koayam tada puruso bha- 
vati)?* Da gingen die beiden hinaus und sprachen unter vier Augen davon. Den 
Gegenstand des Gesprächs hildete das Karma: „Er wird gut dureh eutes Karma, 
böse durch böses (punyo vai punyena karmana bhavati, papah päpeneti).“ 

Ärtabhäga mehr noch als Yajnavalkya erscheint hier als ein 
Vorläufer Buddha’s (vgl. Drussex a. a. 0. 8. 433): indem sogar der 
Atman des Menschen in ein Grundelement eingeht, scheint hier 
vom Menschen nur sein Karma übrig zu bleiben. Da es jedoch 
sein Karma ist, bleibt immer noch etwas Persönliches übrig. Dazu 
kommt, was Yajıavalkya unmittelbar vorher gelehrt hat: der 
Name (näma) verläßt den Menschen nicht, wenn er stirbt.‘) Diese 
Stelle ist sehr wichtig, aber sie besagt nichts über die Art und 
Weise, wie die neue Geburt vor sich geht. Jedenfalls möchte ich 
diese philosophische Lehre des Yajnavalkya nicht für älter halten 
als die Lehre von den Wegen der Seele, denn diese knüpft an 
die mythischen Vorstellungen des Rgveda an. 

Nach der zweiten Stelle haften am Atman, wenn er gefolgt 
vom Lebensodem und allen Organen den Körper verläßt, Wissen 
und Karma und die Erinnerung (tam vidyakarmanı samanvärabhete 
pürvaprajna ca), Brh. IV 4,2. In$ 3 folgt dann der Vergleich der 
wandernden Seele mit einer Raupe, der in den beiden Versionen 
des Brhadäranyaka verschieden überliefert und demgemäß von 
Deussen und BöHtLinsk verschieden übersetzt worden ist, Haupt- 
sächlich aus diesem Vergleiche, in der von ihm übersetzten Fassung, 
scheint Drussen (a. a. 0. 8. 139) geschlossen zu haben, daß die 
Seele „sofort (nach dem Tode) und ohne Ablöhnung im Jenseits“ 
ihrem Karma entsprechend ein neues Dasein antrete. Auch wenn 
Drussex richtig übersetzt hat, ist doch kein Anlaß zu einem stark 
betonten „sofort“ vorhanden.) Die Wanderung der Seele wird 
hier mit der allerdings kurzen Wanderung einer Raupe von Halmı 


x) Hier schließt sich das Kompositum nämarapa an, über das schon oben $. 40 
gehandelt ist. 

2) Der Text lautet: tad yatka trnajulayıka trnasyanlam galtwänyam ükramum 
ükramyabnanam upasamharaty evameräyam ülmedam Sarıram nihalyavidyäm gama- 
Yilwanyam älkvamdım akvamyatnanam upasamharati, Brh. IV 4,3 (4 Böstr.). Die 
gesuchte Deutung der Kommentatoren findet sich schon in einem Verse des Bhäga- 
vata Puräna, der offenbar auf dieser Stelle der Upanisad beruht, IV 29, 76: yalha 
Imejalskeyam näpayaly apayati ca | na tyajen mriyamäano ‘pi pragdehäbkimatim 
Janah. || 
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zu Halm verglichen, aber das Tertium comparationis ist doch nur, 
daß die Seele wie die Raupe von einer Stätte zur andern zieht, 
und nach dem Übergang, der mit dem sich Strecken der Raupe 
verglichen wird, sich wieder an der nenen Stätte zusammenzieht. 
Was aber das „ohne Ablöhnung im Jenseits“ anlangt, so zeigt $ 4, 
daß doch auch hier dieselben Vorstellungen im Hintergrunde stehen, 
wie in der Lehre vom devayana und piryäna: der Atman schafft 
sich eine neuere schönere Gestalt, sei es in der Welt der Väter 
oder der Gandharven oder der Götter oder des Prajäpati oder des 
Brahmä, oder anderer Wesen (navataram kalyanataram rüpam kurute 
pitryam va gandharvam va daivam va präjäpatyam va braähmam van- 
yesäm va bhätanäm). Andrerseits soll nicht überhaupt in Abrede 
gestellt werden, daß nicht auch die Vorstellung vorhanden ge- 
wesen ist, daß die Seele unmittelbar von eimem Erdendasein in 
das andere übergegangen ist, und zwar in kürzester Zeit. Vgl. 8. 30. 

Wie nun die neue Geburt auf Erden vor sich gehe, wird 
im Anfang der Kausitakibrähmana Upanigad folgendermaßen be- 
schrieben: So viele als von dieser Welt abscheiden, die gehen alle 
in den Mond. Durch deren Lebensgeister (pranaik)") schwillt er 
in der ersten Monatshälfte an, sie bringt er während der zweiten 
Hälfte zu neuer Geburt (prajanayati). Das ist ja das Tor der 
Himmelswelt, der Mond. Wer ihm die Antwort gibt (pratyäha), 
den läßt er über sich hinaus. Wer ihm nicht die Antwort gibt, 
den regnet er, nachdem er zu Regen geworden, hierher nieder. 
Der wird hier als Wurm oder Schmetterling oder Fisch oder Vogel 
oder Löwe oder Eber oder Schlange(?)’) oder Tiger oder Mensch 
oder irgend ein anderer in den und den Stätten wiedergeboren, 
dem Tun entsprechend, dem Wissen entsprechend. 

Hierauf folgt ein Vers, den zuerst Börrumer als solchen er- 


kannt hat: 
Vom Lichten her, ihr Rtus, Same ist gebracht, 
von dem in fünfzehn neu erzeugten Heren der Väterwelt: 
drum sendet mich ir einen Mann als Machenden, 
in eine Mutter durch den Mann, den Machenden, ergießet mich! 


ı) Es gibt Stellen, in denen prana, d. i. pra-äna, verwandt mit lat. anima, die 
Seele bezeichnet. 

2) Parasvön wird vom Komm. durch dandasükavisesah erklärt, eine Art beißen- 
des Getier oder Schlange; dandasüka steht Brh. VI 2, 16 im Text, 
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Dieser Vers wird von dem gesprochen, der von neuem auf 
der Erde geboren werden wird. Aus der entsprechenden Stelle des 
Jaiminiya Brähmana (l 18, 2) geht hervor, daß die Rtus die Tor- 
hüter sind. Daher die Anrede an diese. Es folgt dann noch ein 
Vers, dieser kommt aber dem zu, der Anspruch auf die Brahma- 
welt hat, wie ich an anderer Stelle (Berichte d. K. 8. G. d. W. 1907, 
S. 120ff.) näher begründet habe. Der pitryäna ist in der Kaug. 
Br. Up. mit dem mitgeteilten Prosastücke und dem einen Verse 
abgetan. Der Vers stimmt nicht ganz genau zu dem Prosastücke. 
Er gehörte wohl ursprünglich einer ausführlicheren Form der Dar- 
stellung an, in der die Rtus und der Ankömmling redend auf 
traten, letzterer Auskunft über sich gab und sein Verlangen äußerte. 
In den beiden Versionen des Jaimmiya Brähmana ist von dem 
Inhalt eines solehen Gespräches noch einiges erhalten. In der Kaus. 
Br. Up. sind von den Reden nur die zwei Verse gerettet. Der 
eine Vers ist die Rede dessen, den es drängt, auf der Erde wieder- 
geboren zu werden, der andere die Rede dessen, der auf die Un- 
sterblichkeit in der Brahmawelt Anspruch erheben darf. Dann 
folgt die ausführlichere Beschreibung der Brahmavwrelt. 

Über die Wiedergeburt auf der Erde erfahren wir aus dem 
übersetzten Stücke, daß die Seelen durch den Regen wieder auf 
die Erde herabkommen und hier in. Tierleibern oder im Menschen- 
leibern wiedergeboren werden je nach ihrem Tun, je nach ihrem 
Wissen in der vorhergehenden Geburt (yathakarma yathävidyam). 
Wie dies geschieht, ist nicht ausgeführt. Nur wird in dem Verse 
gesagt, daß der vom Monde kommende Same zunächst in den 
Mann gelangt, und daß das neue Wesen dann durch die nattir- 
liche Zeugung entsteht. 

In den beiden älteren Upanischaden finden wir etwas mehr 
Ausführung, besonders in der Chändosya Upanisad. Die Lehre 
vom pitryana und devayäna ist aber im IL. Parisista des Nirukta 
$ 8 und g noch in einer sechsten‘) alten Version erhalten, die am 
nächsten mit der des Brhadäranyaka übereinstimmt, nur daß im 
Nirukta der pitryäna dem devayana vorausgeht, wie in der Kaus. 
Br. Up. Auf dem Brhadäranyaka beruht auch die Darstellung der 
beiden Wege in dem wie dieses zum weißen Yajurveda gehörigen 


1) 8. 8. 63. 
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Dharmasästra des Yajhavalkya III 192ff. Zum besseren Überblick 
gebe ich Chänd. Up. und Brhadar. in Übersetzung nebeneinander, 


dazu die Lesarten des Nirukta in den Anmerkungen. 


Cha. V 10, 1. 

Die so wissen, und die hier im Walde 
(dem) obliegen, dem Glauben, der Askese?), 
die gehen in die Flamme ein, von der 
Flamme in den Tag, vom Tage in die 
Hälfte des Zunehmenden, von der Hälfte 
des Zunehmenden in die sechs Monate, die 
(die Sonne) nordwärts geht, 


2. von den Monaten in das Jahr, vom 
Jahre in die Sonne, von der Sonne in den 
Mond®), vom Mond in den Blitz, da 
(kommt) die nichtmenschliche Persönlich- 
keit, die 14ßt sie zum Brahma gehen. Dies 
ist der zu den Göttern führende Weg. 


Brh. VL 2, 15 (bei Börner. VI ı, 18). 

Die das so wissen, und die dort im 
Walde demGlauben, demWahren obliegen, 
die gehen in die Flamme ein, von der 
Flamme in den Tag, von dem Tag in die 
Hälfte des Zunehmenden, ?)von der Hälfte 
des Zunehmenden in (die) sechs Monate, 
die die Sonne nordwärts geht, 


von den Monaten in die Götterwelt?), 
von der Götterwelt in die Sonne, von der 
Somne in das Blitzartige*), ihnen nahet 
die geistartige Persönlichkeit und läßt sie 
aus dem Blitzartigen in die Brahmawelt 
gehen. Die bewohnen in diesen Brahma- 


welten die äußersten Fernen. Für sie 
gibt es keine Rückkehr nach hier.*) 


1) Zu ge ceme ’ranye sradıka tapa iy upäsate vg). tapasä brahmacaryena srad- 
dhaya vidyayalmanam anwisya, Prasna Up. 1ıo, tapahsroddhe ye hy upavasanty 
aranye, Mund. I 2, 11; fapak und sraddhä sind auch an der obigen Stelle nieht identi- 
fiziert. Zu ity wpäsate vol. Prasna Up. I 9 (zitiert oben 8.65). Nirukta Par. II g 
beginnt: Atha ye himsam utssjya vidyam asritya mahat tapas tepire Mänoklani va 
kayımani kurvanti, te "reir abhisambhavanli usw. 

2) Für diese Worte im Nirukta: püryammapaksäd udagayanam, udagayanad 
devalokam. 

3) Der Mond hat hier eigentlich keine Stelle, s. oben 8. 65. 

4) Nach dem Nirukta kommt der Mensch vom Blitzartigen in das Geistige und 
wird hier zu einer geistigen Persönlichkeit, die ihn in die Brahmawelt gehen läßt: 
verdyulän mäanasam, mänasah puruso blistva brahmalokam abhisambhavanti, te na 
punar Gvartante (Nir. Par. IN 9). Vielleicht ist auch oben der mänasah purusak ihr 
eigenes Wesen, das schließlich zu reinem Geist geworden ist. Vgl. Yaji. II 194: 
tatas tän puruso "bhyetya münaso brahmalaukikan | karoti, punarävrttis tesam iha na 
vidyate. || Darauf kommt [zu] ihnen der reingeistige Puruss und macht sie zu Brahma- 
weltlern, für sie gibt es keine Rückkehr auf die Erde. | Man braucht nur das ein- 
geklammerte [zu] wegzulassen, so ergibt sich jener Sinn. Die Lesart der Cha. Up. 
puruso "mänavah ist sicher sekundär. Zu mänasa ist za vergleichen, daß die Tathä- 
gatas in geistartiger Gestalt (manomayena rüpena) aus dem Mutterleibe heraus- 
kommen und ibn deshalb nicht verletzen, Mahävastu II 20, »s, und daß ferner 
die Götter himmlisches geistartiges (manomaya) Wesen annehmen, Lal. ed. Lefm. 
8.48, 20, 
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Cha. V ıo, 3. 

3. *)Die nun, die hier im Dorfe (dem) 
obliegen, Opfer und gutem Werke, der 
Gabe!), die gehen in den Rauch ein, vom 
Rauch in die Nacht, von der Nacht in. 
die andere Hälfte, von der anderen Hälfte 
in die sechs Monate, die (die Sonne) süd- 
wärts geht, diese erlangen das Jahr nicht, 

4. von. den Monaten in die Manenwelt, 
von der Manenwelt in den Luftraum, vom 
Luftraum zum Mond, der ist König Soma, 
das ist die Speise der Götter, den ver- 
zehren die Götter. 


5. Nachdem sie auf diesem, so lange 
der Rest reicht (yävatsampätam) geblieben 
sind, kehren sie dann denselben Weg wieder 
zurück, wie er gegangen worden ist, in 
den Luftraum, vom Luftraum in den Wind, 
Wind geworden werden sie Rauch, Rauch 
geworden werden sie Dunst, 

6. nachdem sie Dunst geworden, werden 
sie Wolke, nachdem sie Wolke geworden, 
fallen sie in Regen herunter. Hier werden 
sie als Reis und Korn, Kräuter und Bäume, 
Sesam und Bohnen geboren.’) Von da 
ist allerdings schweres Herauskommen.®) 
Denn jeder der Speise ißt, der Samen 
ergießt, wird das noch weiterhin. 


[KNVE 2. 


Brh. VI 2, 16 (bei Bönr. VI 1, 19). 

16. "Die nun, die durch Opfer, Gabe, 
Askese die Welt gewinnen), die gehen in 
den Rauch ein, vom Rauch in die Nackt, 
von der Nacht ®)in die Hälfte des Ab- 
nehmenden, von der Hälfte des Abnehmen- 
den in die sechs Monate, die die Sonne 
nach Süden geht, 

von den Monaten in die Manenwelt?), 
von der Manenwelt in den Mond. ®)Wenn 
sie den Mond erreicht haben, werden sie 
Speise. Die Götter verzehren sie dort, wie 
den König Soma (indem sie sagen) „Schwill 
an, nimm ab“, so verzehren sie ihn dort.?) 

Wenn dies für sie vorbeigeht (tesam 
yada tal paryavaik), dann kommen sie 
heraus in eben diesen Luftraum, aus dem 
Luftraum in den Wind, aus dem Wind 


in den Regen, aus dem Regen in die 
Erde. Nachdem sie die Erde erreicht 
haben, werden sie Speise. Aufsolche Weise 
kehren diese zurück.?) 


x) Zu ya ime gräma istapürle dattam ity upäsale in der Chä. Up, vgl. ye ha vai 


lad istäpürte kytam ity upäsate, Prasna Up. I 9; zu ye yajfena dänena tapasä lokam, 
Jjayanti im Brh. vgl. yajfiena tapasa dänair ye hi svargajito narah, Yajü. IIE 195. 
Für diese Einleitung hat das Nirukta Par. II 8: Atha ye himsam asritya vidyam 
uisrjya mühat tapas tepire eirena vedoktami vi karmani kurvanti. 

2) Dafür Nirukta Par. II 8: apaksiyamanapaksam apaksiyamänapaksäd daksi- 
näyanım, daksinayanat pitrlokam. 

3) Für das ganze Stück von ie candram prapya an bis ta evam. evanuparivar- 
tante hat das Nirukta. Par. II 8: candramaso vayum väyer vrstim vrster osadhaya- 
scaitad bhätva tasya sumksaye punar evemam lokam pralipadyaln)te. Hinter erster 
ist: offenbar etwas ausgefallen, die osadhayah kommen in der Cha. Up. erst später, 
tasya samksaye wird wohl tesam yada tat paryavaili im Brh. wiederspiegeln, also ein 
in Verwirrung geratener Text. 

4) Vgl. Drussey, System des Vedänta 8. 303. 

5) Nilakantha zitiert diese Stelle zu Yayati’s Beschreibung der neuen Geburt 
im Mahzbhärata I 90, 10, die ähnliche Vorstellungen enthält. 

6) Überliefert ist, offenbar korrupt, durnisprapataram, von Sankara. durch 
durniskramanam erklärt. Bönruex hat dafür durzisprapadanam eingesetzt. 
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7. Die nun hier einen erfreulichen Wan- 
del führten, da ist das Ergebnis, daß die 
in eine erfreuliche Geburtsstätte eintreten, 
in die Geburtsstätte eines Brahmanen, 
oder eines Kriegers, oder eines Vaisya. 
Weiter, die hier einen anrüchigen Wandel 
führten, da ist das Ergebnis, daß die in 
eine anrüchige Gehurtsstätte eintweten, in. 
die Geburtsstätte eines Hundes oder eines 
Schweines oder eines Camdala. 


8. Weiter, auf keinem jener beiden Weiter, die jene zwei Pfade nicht 
Pfade gehen diese kleinen nicht nur ein- kennen, die sind Würmer, Fliegen‘), was 
mal wiederkehrenden?)Wesen hier. „Werde hier das stechende Getier ist.?) 
geboren, stirh“ (heißt es von ihnen), das 
ist ein dritter Ort (sthänam). Dadurch 
wird jene Welt nieht voll.*) Vor dem 
hüte man sich. Dazu dieser Vers: Der 
Dieb von Gold, der Branntwein Trinkende, 
der des Lehrers Bett Einnehmende und 
der Brahmanenmörder, diese vier fallen, 
und als fünfter der mit solchen Um- 
gehende. 


10. Wer mun jene fünf Teuer so kennt, 
der wird nieht, obgleich mit diesen um- 
gehend mit der Sünde behaftet. Gereinigt, 
geläutert ist der reinen Welt teilhaftig, 
wer so weiß. 


Die in $ ro der Chä. Up. erwähnten fünf Feuer bilden in beiden 
Upanischaden den Anfang der dem Svetaketu erteilten Belehrung. 
Sie sind ein gutes Beispiel für das Erwachsen der Philosophie aus 
dem Ritual. Die Stationen zur neuen Geburt sind aus großen 
Feueropfern entstanden, die die Götter veranstalten: König Soma, 


1) Patunge darf hier nieht mit Vogel übersetzt werden, vgl. das in der Uhn. Up. 
wiederholt vorkommende Kompositum @-Kfa-patanga-piptlakam. 

2) Zu asahrdävartmi bhatani vgl. yair (kamopabhogaih) evasitasyasakrd ihävar- 
tanam drsyate, Maitri Up. I, 4. Einen Gegensatz bildet der buddhistische saka- 
dagamı. 

3) Das Nirukta, Par. II 9, hat für den letzten Satz: gista dandasıika yata idam 
na jananti, tasmäd idam veditauyam, die übrigen sind stechendes Getier, weil sie 
dieses nicht wissen; deshalb muß man dieses wissen. 

4) Dies ist die Antwort auf eine der Fragen, die Svetaketu nicht beantworten 
konnte. Der Sinn ist wohl, daß die Übeltäter nicht emporsteigen. Im allgemeinen 
beschäftigen sich die Upanischaden nur mit dem Schicksal des frommen und wissen- 
den Menschen. 
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der hier den Mond vertritt, der Regen, die Nahrung, der Same, 
der Embryo. Die Stationen werden nicht überall genau in der- 
selben Weise angegeben. Derjenige, der zuerst die Lehre von den 
fünf Feuern aufstellte, wird nicht derselbe sein, von dem die uns 
hier vorliegende Form des pitryana und devayana herrührt. Aber 
vom Kompilator der Upanischad ist auch kein erheblicher Wider- 
spruch in den verschiedenen Formulierungen empfunden worden. 

Während in der Kausitakibrähmana Upanisad nicht gesagt 
wurde, wie die Seelen vom Regen her in die Menschen oder Tiere 
kommen, ist diese Lücke in der Chändosya Upanisad ausgefüllt: 
vom Regen kommen sie in die Pflanzen; indem diese die Nahrung 
von Menschen und Tieren bilden, kommen sie in die lebenden 
Wesen hinein, in den Mann, in seinen Samen. 

Die Stätte, in die das vom Monde kommende Wesen zu neuem 
Dasein eintritt, heißt bei Kausitaki sthäne, in der Chä. Up., yoni 
($ 7). Diese Stätte richtet sich nach dem Tun im vorausgegangenen 
Dasein: bei Kausitaki ist dies durch die Worte yathäkarma yatha- 
vidyam ausgedrückt, in der Chä. Up. $ 7 angedeutet durch die Worte 
ramaniyacaranäh, kapiyaceranäh. 

Hier liegt das mystische Geheimnis. Das Karma ist die Macht, 
die das Seelenwesen durch Vermittelung der vegetabilischen Nah- 
rung gerade in den Menschen oder das Tier hineintreibt, der oder 
das ihm entspricht. Durch den männlichen Samen geht dann 
weiter die natürliche Zeugung vor sich. 

Bei den Buddbisten und den ihnen folgenden Medizinern findet 
sich die Hypothese vom Aufsteigen zum Monde und Herabkommen 
vom Monde nicht. Sie lassen das sattva genannte Seelenwesen von 
der anderen Welt her bei einem Zeugungsakte unmittelbar in den 
Mutterleib eintreten. Auch hier ist das Karma die treibende Kraft. 

In dem einen Punkte stehen sich hier zwei Theorien gegen- 
über: nach der Upanischad-Lehre kommt das Seelenwesen zunächst 
in den Mann, nach der buddhistischen Lehre direkt in die Mutter, 
vgl. oben 8. 27, 32, 49. 


Kapitel V. 
Die Lehre im Vedänta und im Samkhya. 


Für den Vedänta ist besonders die Chändogya Upanisad maß- 
gebend gewesen, wie P. Deussen, System des Vedänta 8. 385 ff. in 
dem vom Samsära handelnden. Teile näher ausgeführt hat. Von 
den Angaben, die sich nur in der Chä. Up. finden, muß noch eine 
hervorgehoben werden, die sich in $ 5; der oben 8. 74 über- 
setzten Stelle findet: Die Seele bleibt auf dem Monde, so lange sie 
das in dem vorausgegangenen irdischen Dasein erworbene Verdienst 
dazu berechtigt; dann, wenn dieser Teil des Karma aufgezehrt ist, 
macht sich ein anderer Teil des Karma geltend, der die Seele zu 
einer neuen Geburt auf der Erde treibt. Das ist der Sinn des 
Ausdrucks yavatsampatam. Derselbe Gedanke, mit Anklängen auch 
im Wortlaut (yathetam), ist im Vedäntasütra III 1, 8 ausgesprochen 
und daselbst von Sankara mit Berufung auf die Stelle der Chä. Up. 
erklärt. Das Sütra lautet: Krtätyaye ’nusayavan drstasnırtibhyam 
yathetam anevam ca. | Wenn es vorbei ist mit dem Erwirkten, (steigt 
man wieder herab) mit einem Bodensatze behaftet, nach der Öffen- 
barung und der menschlichen Überlieferung, wie hingegangen 
worden war, und nicht ebenso. || Der letztere Zusatz bezieht sich 
nach Sankara darauf, daß der Weg der Rückkehr in der Cha. Up. 
nicht genau derselbe ist wie der des Aufstiegs, Für sampata in 
der Upanisad ist im Sütra anasaya gebraucht: beide Wörter be- 
zeichnen hier einen Rest oder Bodensatz. Für gewöhnlich bedeutet 
anusaya Beue. Was unter „Bodensatz“ zu verstehen ist, sagt 
Sankara in dem folgenden Satze, den ich aus seiner langen Er- 
örterung heraushebe: tasmäd ümusmikaphale karmajäte upabhukte 
vyasistam aihikaphalam karmäntarajätam anusayas tadvanto "varohantiti| 
Deshalb ist der Sinn: Anusaya ist die andere Art von Karma, die 
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ihren Lohn auf dieser Erde findet, übrig geblieben, nachdem die 
Art von Karma, die ihren Lohn in jener Welt findet, aufgezehrt 
ist; damit behaftet, steigen sie wieder herab. | Vgl. Dnusszxs Über- 
setzung S. 486. 

Nach der Chändogya Upanisad kommen nur die auf dem 
pibryüne Wandernden auf diese Weise wieder zurück, die nicht 
weiter als bis zum Monde gekommen waren. In diesem Punkte 
hat sich aber im Laufe der Zeit eine Wandelung vollzogen, wie 
schon $. 69 bemerkt ist. Nachdem die Brahmanen das Brahma 
noch über den Gott Brahmä und seine Welt, und ebenso die 
Buddhisten das Nirväna über das Glück der Götter gesetzt hatten, 
war die weitere Folge, daß eine Rückkehr auch aus den Himmeln 
der Götter, selbst aus der Welt des Brahmä angenommen wurde. 
Wir fanden dies schon in einer Stelle der Bhagavadgitä aus- 
gesprochen, ausführlicher geschieht es in der Mandgalya-Legende, 
im Mahäbhärata II Adhy. 261. Nachdem der Götterbote die 
Seligkeit im Himmel geschildert hat, fährt er Vers 27 fort: 

Die guten Seiten (yumzk) des Himmels sind verkündet, vernimm von mir auch 
die Schattenseiten, daß dort im Himmel die Frucht der getanen Tat aufgezehrt, und 
keine andere Tat getan (na canyat kriyate karma), daß (dort die Frucht) bis zur 
Vernichtung der Wurzel aufgezehrt wird. Das wird hier von mir als ein Mangel 
angesehen, und das Herabfallen (patanam) am Ende davon, und zwar das Herab- 
fallen solcher, deren Geist von Seligkeit erfüllt war, o Mudgala! Daß den an dem 
unteren Orte Befindlichen Unzufriedenheit, Bedanern entsteht, nachdem sie das 
glänzendere Glück gesehen, das ist: sehr schwer. Und die Trübung (mohasca) des 
Bewußtseins der Herabfallenden, und ihre Überwältigung durch Leidenschaft (rajasä), 
und, wenn die Kränze welk geworden sind, die Fureht des herabzufallen im Begriff 
Stehenden! Bis zur Brahmawelt (@-brahmabhavanäd) gehen diese harten Unannehm- 
liehkeiten (dos@R), o Maudgalya. Andrerseits sind gute Seiten für die frommen 
Männer in der Himmelswelt myriadenweise vorhanden. Das Folgende aber ist eine 
andere beste Seite der vom Himmel Herabfallenden: durch den Besitz eines guten 
Restes (Subhänusayayogena) wird man unter den Menschen wiedergeboren. Auch da 
wird er mit gutem Los und Glück genießend wiedergeboren. Wenn er da nicht zur 
Erkenntnis kommt, geht er dann in den niedersten Stand. Die Tat, die hier auf 
Erden getan wird, wird im Jenseits genossen. Diese hier wird als die Stätte der 
Tat, jene dort als die Stätte der Frucht angesehen. 


In dieser Stelle kommt auch für jenen Bodensatz von Karma, 
der zu der neuen Geburt auf der Erde führt, der Ausdruck anu- 
Saya vor, den wir im Vedäntasütra fanden. Die Stelle des Epos 
wird älter sein als dieses Sütra, denn unter der Überlieferung 
(smr&i), auf die sich das Sütra beruft, ist gewiß in erster Linie 
das Mahäbhärata zu verstehen. Das entsprechende Päliwort anu- 
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sayc hat eine verwandte Bedeutung und wird mit diesem brahmani- 
schen Ausdruck in sachlichem Zusammenhange stehen. Maudgalya 
will von dem Himmel, dem so große Mängel anhaften, nichts 
wissen. „Verkünde mir die andere Welt, die ohne Fehl“, sagt er. 
Darauf antwortet der Götterbote: „Über dem Sitze des Brahmä 
ist, des Visnu höchster Ort, das reine ewige Licht, das sie als das 
höchste Brahma kennen.“ Maudgalya widmete sich diesem Ziele 
und gelangte zur ewigen höchsten Vollendung, die als Nirvana 
bezeichnet: wird: jagäma sasvatım siddhim param nirvanalaksanam. 
Der Zusammenhang der buddhistischen Literatur mit der brahma- 
nischen tritt immer mehr hervor, je mehr man Stellen im einzelnen 
vergleicht. Der Buddhist, der nach dem Nirväna, und der Brah- 
mane, der nach dem param brahma strebt, stehen einander sehr 
nahe. Selbst eine Einzelheit wie die, daß die Kränze der Himmels- 
bewohner welk werden, wenn diese letzteren im Begriff stehen 
wieder auf die Erde herabzufallen, findet sich auf beiden Seiten: 
das mäld miläyanti im Itivuttaka 83 erinnert an das pramlänesu ca 
mälyesu der eben übersetzten Stelle des Mahäbhärata. Man darf 
aber nicht erwarten, daß die Lehre in den Legenden überall mit 
der strengsten Konsequenz durchgeführt ist. Wenn der Götter- 
bote in der Mandgalya-Legende sagt, daß im Himmel neues Karma 
nicht erworben werde, so scheint dem zu widersprechen, daß 
Yayäti in der Yayäti-Legende deshalb vom Himmel herabfällt, weil 
er in der Antwort auf eine Frage Indra’s eine gewisse Gering- 
schätzung anderer gezeigt hat. Indra sagt zu ihm MBh. 188, 3: 
Weil du die Gleichen und die Besseren und die Geringeren ver- 
achtet hast, ohne ihre Bedeutung zu kennen, deshalb haben diese 
Welten für dich ein Ende, und wirst du heute, nachdem dein Ver- 
dienst geschwunden (ksöne punye), herabfallen, o König! Vielleicht 
ist die Sache jedoch so aufzufassen, daß die geringschätzige Ge- 
sinnung, die Yayäti in der dem Indra gegebenen Antwort zeigt, 
ihm überhaupt von früher her anhaftete. Sie ist sein anusaya, um 
dessen willen er herabfällt, nachdem sein Verdienst (punya), das 
ihn in den Himmel gebracht hatte, aufgezehrt war. 

In der Upanischad ist die dem Svetaketu zuteil gewordene 
Lehre ein abgeschlossenes Ganze. Die einzelnen Abschnitte einer 
Upanischad können verschiedenen Ursprungs sein, sie stehen in 
keinem systematischen Zusammenhang. Für den Vedänta haben 
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alle Lehren der Upanischaden autoritative Geltung, und so gilt 
im System des Vedänta auch die Lehre von den zwei Wegen neben 
der großen Lehre vom Atman und Brahma fort, obwohl diese zwei 
Lehren nicht recht zueinander stimmen wollen. Drussen unter- 
scheidet die niedere und die höhere, oder die exoterische und die 
esoterische Wissenschaft: nur für die erstere gebe es eine Seelen- 
wanderung, ftir die letztere nicht, System des Vedanta $. 387, 388. 
Meine Auffassung ist die, daß es für den Erlösten allerdings keine 
Seelenwanderung gibt, sondern daß für ihn die Identität mit dem 
Brahma unmittelbar hervortritt. Aber für den Nichtwissenden ist 
der Samsära nicht eine bloße Einbildung, der außer ihr nichts 
entspricht, sondern hat er dieselbe Art einer zauberhaften oder 
trügerischen Existenz, die der Welt iiberhaupt eignet. 

Jedenfalls wird im Vedänta von Sankara die Zusammensetzung 
des wandernden Seelenwesens ebenso ermstlich wie im Sänkhya 
besprochen und bestimmt. Die Seele wandert in einen feinen Leib 
beschlossen. Auch hierin schließt sich der Vedäuta an die Upani- 
schaden an, wovon Drussen, System des Vedänta 8. 399ff. handelt. 
Woraus dieser feine Leib (süksmasarire) besteht, sagt Sankara im 
Kommentar zu Ved. DI 3, 1: Jwo mukhyapranasacivah sendriyah 
samanasko vidyäkarmapirvaprajnaperigrahah pürvadeham vihaya dehan- 
taram pratipadyata iy etad avagatam.‘) | Daß die lebendige Seele in 
Begleitung des Hauptlebenshauches, mit den Sinnesorganen, mit 
dem inneren Zentralorgan, mit ihrem Besitz an Wissen, Karma 
und Erinnerung, nachdem sie den früheren Leib verlassen hat, in 
einen neuen Leib eingeht, ist festgestellt. | Aber dies ist nicht 
genug. Sankara erörtert weiter die Frage, „ob die Seele wandert 
nicht umschlungen von feinen (Teilen) der Elemente (bhätasüksmaih)’, 
die die Keime des Leibes bilden, oder umschlungen (samparisvakta)“, 
und bejaht diese Frage dem Sütra entsprechend. Der feine Leib 
der Seele wird also gebildet vom Lebensodem, den fünf Sinnes- 
organen, dem manas genannten geistigen Zentralorgan, dem Wissen, 
dem Karma, der Erinnerung, umschlungen von den fünf Elementen 
in ihrer gleichfalls nichtsinnlich wahrnehmbaren transzendenten Form. 

ı) Vgl. Brhadar. IV 4, 3: sa esa Rah suvijnano bhavati, tam vidyakarıma 
samunvarabheie pürvaprajda ca. 

2) Vgl. Vägbhata, oben 8. 49. 
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Die in der Caraka Samhitä gegebene Entwickelungsgeschichte 
des Menschen enthält zwar auch alle diese Faktoren, aber doch 
nicht so, daß sie zusammen einen feinen Leib ‘des wandernden 
Seelenwesens bilden. Dieses letztere war dort sattoa genannt, 
erschien aber nur als Träger des Karma des früheren Daseins 
(Särirasthana II 20), während atmajnänam, manah, indriyäni, pränä- 
pünam bei jedem Menschen von dem nicht wandernden Afman 
stammten (Sar. I rg), s. oben 8. 53ff. 

Daß das wandernde Seelenwesen der buddhistischen Lehre 
dem feinen Leibe des Vedänta und des Sämkhya entspricht und 
ähnlich wie dieser zusammengesetzt ist, habe ich schon oben 8. 47 
hervorgehoben. 

Das Sänkhya-System hat einen loseren Zusammenhang mit 
dem Veda. Es lehrt die Wirklichkeit der Welt (Jagatsatyateım, 
Sänkhyapravacana VI 52) und den Dualismus von purusa und 
prakrti, von Geist und Materie. Indem es ferner purusabahutvam, 
die Vielheit der Seelen, (Sänkhyapr. I 147, Kärika 18) lehrt, ist 
hier die Gebundenheit der Einzelseele und der Samsära leichter 
verständlich als im Vedänta. Auch nach dem Sankhya wandert 
die Seele mit einem feinen Leibe, und ist dieser ähnlich zusammen- 
gesetzt, wie im Vedänta. Nach Isvarakrsna’s Kärikä 40 besteht 
er aus der Reihe der Prinzipien die mit mahat (d. i. buddhi) be- 
ginnen und mit den fünf feinen Elementen enden (mahadadi-saksma- 
paryantam). Gaudapäda versteht unter mahadadi nur buddhi, ahan- 
kära und manas. Das ist wohl die ältere Lehre. Dagegen würde 
der feine Leib nach Sänkhyapravaecana II 9 saptadaseikam lingam 
Die siebzehn vereint bilden den inneren Körper“ GARBR)‘) nicht 
nur die fünf Sinnesorgane, wie im Vedänta, sondern auch die fünf 
Tätigkeitsorgane (Stimme, Hand, Fuß, Ausscheidungs- und Zeugungs- 
organ) unfassen, also sozusagen einen vollständigen Homunculus 
bilden. Die Zahl 17 kommt heraus, wenn man mit Vijnänabhiksu 
annimmt, daß unter buddhi der ahamkära mit zu verstehen sei. 
Aniruddha umgeht diese Schwierigkeit dadurch, daß er saptada- 
saikam als „siebzehn und eins“ auffaßt. Vgl. Sämkhyapravacana- 
bhäsya übersetzt von R, Garer (Leipzig 1889) 8. 209, Aniruddha’s 
Commentary translated by R. Garse (Bibl. Ind. 1892) 8. 114. 


1) Oder: Siebzehn bilden den einen feinen Leib, 
Abhandl, d. X 8. Gesellsch, 4. Wissensch., phil.-hist, Il. XXVL ın 6 
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In diesen Angaben ist das Karma nicht. besonders erwähnt, 
das doch den bestimmenden Einfluß auf das Schicksal der wandem- 
den Seele hat. Die Samkhyakärikäs geben kein ganz vollständiges 
Bild der Lehre. Auch im Sämkhyapravacana wird nur gelegentlich 
angegeben, wie oder wo das Karma im feinen Leibe untergebracht 
ist: Il 42 wird manas, das innere Zentralorgan, als der Behälter 
(ädhära) der hinterlassenen Eindrücke (sumskära) bezeichnet, wobei 
im Bhäsya manas mit buddhi identifiziert wird. Die drei inneren 
Organe (antahkarana) werden nicht immer scharf unterschieden. 
Nach V 25 befinden sich Verdienst, Schuld, die Eindrücke usw. 
im inneren Organ, ... antahkarane dharmädkarmasamskärädikam tis- 
thati (Bhäsya), das kann manas oder buddhi sein.) 

Die drei inneren Organe, das urteilende, das ich-sagende, das 
empfindende und wollende Organ (buddhi, ahamkära, manas), alle 
drei sind materiellen Ursprungs, sind aus der prakr& oder Umatur 
entstanden. Deshalb haben sie auch Anteil an —, oder bestehen 
sie sogar materiell geradezu aus den drei guma, den „Konsti- 
tuenten“, wie GarsE dieses merkwürdige Wort tibersetzt hat. Die 
drei Guna sind sattva Gutheit oder das Lichte, Reine, sajas Er- 
regung oder das erregt Tätige, tamas Dunkel oder das Törichte 
und Stumpfsinnige. Nach Sämkhyapravacana I 61 (vgl. auch Visnu- 
puräna 1 2, 27) ist die Urmaterie der Zustand des Gleichgewichts 
dieser drei Guna: sattearajastamasäm sämyävaslha prakrtih. Die fünf 
gewöhnlichen Elemente Luft, Wind, Feuer, Wasser, Erde bilden 
selbst in ihrer feinen, transzendenten Form nicht den Urbestand 
der Materie, sondern beruhen auf verschiedener Mischung der Guna. 
Andere Gruppen von Begriffen, die in der indischen Literatur öfter 
auftreten, versteht man sofort, weil sie in glücklicher Weise die 
Sache erschöpfen und zusammenfassen. So die Dreiheit des Tuns 
in Gedanken, Worten und Werken, oder die Reihe der höchsten 
Güter, artha das Nützliche, käna das Angenehme, dharma das Rechte, 
wozu als viertes, über die anderen gehend, noch moksa die Er- 
lösung gekommen ist. Aber wie die Inder darauf verfallen sind, 
nicht nur alle Dinge unter dem Gesichtspunkt von sattva, rajas, 
tamas anzusehen, sondern diese drei Gwma in ihrem Gleichgewicht 


1) In Manu XII 4 wird das manias als (karmanak) pravartakam bezeichnet, 
während ibid. 10 die buddhi als das Organ erscheint, in dem niedergelegt ist, was 
in Gedanken, Worten und Werken zu strafen ist (väg-, mano-, küya-dendah). 
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als das Wesen der Materie in ihrer transzendenten Form zu be- 
zeichnen, ist schwer zu begreifen. Es mag Verschiedenes zur 
Aufstellung dieser Trias beigetragen haben, z. B. der Gegensatz von 
Licht und Finsternis, von vidya und avidya, aber die erste Wurzel 
ist nach meiner Vermutung die im Rgveda und in den Upanischaden 
oft vorkommende Zweiteilung der Welt in sthätus carathamea, jange- 
mam und sthävarım, caram und acaram, das erregt Bewegliche und 
das dumpf Feststehende, die Menschen und Tiere einerseits, die 
Bäume und Berge andrerseits. Aus dieser naiven Zweiteilung ist 
dann als drittes das Geistige ausgelöst worden als das Gute, Klare, 
Wahre.) 

In der Darstellung der Sämkhyalehre, die Asvaghosa im Buddha- 
carita dem Araäda Käläma in den Mund gelegt hat, kommen die 
drei Gunas nicht vor. Auch habe ich einen sicheren Reflex dieser 
Lehre im älteren Buddhismus nicht gefunden. Asvaghosa weist 
Buddhacarita XII 69ff. in seiner Replik hauptsächlich die Annahme 
eines besonderen Seelenwesens ab, das er Asetrajfa oder dtman 
nennt. Da äimen auch den purusa des Sämkhya bezeichnen kann, 
so könnte man unter dem von Buddha verworfenen attaväda so- 
wohl die Lehre des Vedänta als auch die des Sämkhya verstehen. 
An und für sich wäre auch ein Sämkhyasystem ohne die drei 
Gunas denkbar. Aber aus dem Umstande, daß sie im Buddha- 
carıta nicht erwähnt werden, ist es noch nicht mit Gewißheit zu 
erschließen. Asvaghosa hat nur angeführt, was er für seinen Zweck 
brauchte. Im Mänavadharmasästra, im Vimupuräna finden wir 
die Samkhyalehre mit den drei Guna, s. Män. I ı5, Visnup. I, 
2ı und 27. 

In der Caraka Samhitä spielen die drei Gunas gleichfalls eine 
wichtige Rolle, s. oben S. 54. Das wandernde Seelenwesen steht 
ganz unter ihrem Einflusse, und in ihrem Rahmen spiegelt sich 
das Karma wieder, wie die Reihen verschiedener Charaktere ver- 
anschaulichen, die Särirasthäna IV 44#. geschildert werden. Diese 


1) Vgl. Kullüka zu Manu XII 24: mahan, d. i. Duddhik, durchäringt alle sihäva- 
vajangamarupan padarthan. Die Manns schaften zu Anfang ihrer Weltperioden alles 
esracaram von neuem Manu 1 63, usw. Für die obige Deutung spricht auch der 
Schöpfungsbericht im Visnu Puräna 15, ıff., dazu 17,3 der abschließende Vers: 
dıvädyäh sthävaräntäsca traipınyavisaye sthitäh | evambhuläni srstani carani sthäna- 
rami ca.) 

6* 
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Verhältnisse werden aber im Einzelnen nicht überall in derselben 
Weise ausgemalt. Der XII. Adhyaya des Mänavadharmasästra, der 
eine eingehende Behandlung des Samsära enthält, weicht schon 
dadurch stark von der Caraka Samhitä ab, daß er bei jedem Guna 
eine obere, eine mittlere und eine untere Stufe unterscheidet, 
s. Vers gofl. Verschiedene Einfälle kreuzen sich, wenn auch nicht 
jeder weiter verfolgt wird. Während Vers 26 sattva, tamas und 
rajas als Zustände der Seele durch jnänı (Wissen), ajnana (Nicht- 
wissen) und rägadvesau (Liebe und Haß) erläutert werden, finden 
wir Vers 38 die drei Gunas zu den aus der praktischen Lebens- 
weisheit stammenden Begriffen dharma, artha, käma in Beziehung 
gesetzt, wobei kama (Lust) als Merkmal des tamas, artha (Nutzen) 
als Merkmal des rajas recht verfehlt erscheint. Nach Vers 8 
würde der Mensch Verdienst und Schuld in Gedanken, Worten 
oder Werken zu genießen und zu büßen haben, je nachdem er das 
Verdienst und die Schuld in Gedanken, Worten oder Werken er- 
worben hat. j 

Das unsterbliche Seelenwesen wird im eigentlichen Sämkhya- 
sästra hauptsächlich parasa genannt, ebenso im Visnnpuräna 12, ı5ff. 
Dafür ist in der Bhagavadgitä und auch sonst noch im Mahä- 
bhärata, fener im Asvaghosa’s Buddhacarita XII 70, im Mäna- 
vadharmasästra XU 12, in der Yäjhavalkyasmrti III 34 der mehr 
poetische Ausdruck ksetrajüia „Kenner des Feldes“ gebraucht. Nach 
der Bhagavadsitä XIN ı ist dabei unter Feld der Körper zu ver- 
stehen, oder nach dem Nirukta Par. I 3 noch allgemeiner prakrt, 
die Urmaterie. In der Caraka-Samhitä, Särirasthäna IV 4, findet 
sich unter den zahlreichen Synonymis für das unsterbliche Seelen- 
wesen kseirajra nicht, wohl aber puwrusa. Ebenso fehlt ksetrajna in 
GarBE’s wertyollem Index zu Aniruddha’s Sämkhyasütravrtti, ist 
dagegen purusa daselbst durch zahlreiche Stellen belegt. Wie 
BöHTLINGK im Wörterbuch bemerkt, bedeutet ksetrajna im Sata- 
pathabrähmana XII 2, 3, 2 nur „ortskundig“, .aksetrajna ebenda und 
in der Chändogya Upanisad VII 3, 2 ‚„micht ortskundig“. In der 
Yayäti-Legende MBh. 1 89, 14 und 90, 3 bezeichnen ksehrajäa und 
ksetravid den sachkundigen Weisen; zu ksetrajfavat bemerkt Nila- 
kantha: Asetram mahäbhäatadivrttantem, tajjananto Naradädyah ksetra- 
Rah, tadıat. Erst in jüngeren Upanischaden kommt ksetrajüa in 
der Bedeutung von purusa vor, Maitr. Up. I s (= V 2) und Svetä- 
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svatara Up. VI 16 (pradhänaksetrajfapatih). Beide setzen die Sämkhya- 
lehre voraus, und von keiner von beiden ist erwiesen, daß sie 
älter als die Bhagavadgitä ist. 

Im Päli-Kanon ist mir ein Reflex der Ausdrücke ksetrajia und 
purusa für das ewige Seelenwesen nicht bekannt: ein ewiges un- 
zerstörbares Seelenwesen spielt in Buddha’s Lehre keine Rolle. 
Wohl aber kommt jiwa für die wandernde lebendige Seele vor, 
aber als Neutrum jivam, und nur in der von den Anhängern anderer 
Lehren dialektisch behandelten Frage, ob fam jwam kam sarıram 
oder affiaum jiwam afinam sureram das Richtige sei. Buddha hat die 
Erörterung dieser und ähnlicher Fragen als nicht zur Beruhigung, 
zur höchsten Erkenntnis, zum Nibbäna führend abgelehnt, am 
deutlichsten Samyutta LVI 8 (Vol. V 8. 418) und im VI und 
VII. Sutta des Dighanikäya. Wie jene Frage gemeint war, erhellt 
aus dem Kommentar zum letzteren, dem Jäliya-sutta, Sumangala- 
Vilasini IS. 319. Die Fragenden dachten: 

Wenn der Asket Gotama sagen wird, „die lebendige Seele (ist: soviel als) der 
Körper“, dann werden wir als seine Lehre dies aufstellen: O Gotama, bei deiner An- 
nalıme wird das lebendige Wesen hier (durch den Tod) aufgelöst, daher ist enere 
Lehre die Vernichtungslehre (wechedavädo)". Wenn er aber sagen wird, „Etwas 
Anderes ist; die lebendige Seele, etwas Anderes der Körper“, dann werden wir seine 
Lehre so aufstellen: „Bei eurer Lehre wird die Form vernichtet, das lebendige Wesen 
(satto) nicht vernichtet, daher ergibt sich bei eurer Lehre, daß das lebendige Wesen 
ewig (sassato) ist“. 

Jia (Mase.) ist Hauptausdruck für die Seele bei den Jaina. 
In der Seelenlehre stehen auch die Jaina in einem Gegensatze zu 
den Bauddha, wie man jetzt aus H. Jacosı’s Bearbeitung von Umä- 
syäti’s Tattvärthädhigama Sütra ersehen kann, Zeitschr. d. D.M. 6. 
LX (1907) 8. 287ff. und S. 5t2ff. Die Seelen sind gestaltlose (arzpa) 
ewige Substanzen, Tattv. V 2 und 3. 

Auf die Bedeutung von jivah (Masc.) im Sämkhya ist schon 
oben 8. 53 hingewiesen. Eine kurze Definition gibt Antruddha 
zu 197: Jiva ist buldhi nebst den anderen Seelenorganen verbunden 
mit dem Lebensodem, aber nicht ist jiva gleich ätman (väyuyukto 
buddhyädir jivah, na toatma jwah). Nach Aniruddha zu VI 59 gehört 
zum Jiva nicht nur der Odem, sondern auch das Feuer der Ver- 
dauung: Nach dem Anschluß an ein manas, dadurch daß er durch 
einen Körper abgegrenzt ist, daß er mit emem jäva, der Anschluß 
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genannt, ..sarzrävacchedena marudvahniyogavajjwasambandhena manoyo- 
gat (sic!) jiwälmety ucyate. Ein ungelenker Satz. 

Wie die indische Medizin auf die Sämkhya-Philosophie, so 
nimmt auch umgekehrt das Sämkhyadarsana Bezug auf die Medizin. 
Das Sütra I 7, der grobe (Leib) stammt für gewöhnlich von Vater 
und Mutter, der andere (der feine Leib) nicht so (mätäpitrjam sthälam. 
präyasah, itaran na tathä) erinnert an die Ausführungen der Caraka- 
samhitä über mätrja, pitrja usw., s. oben 8. 52. Kärikä 39 unter- 
scheidet die feinen Bestandteile des Organismus (säksmäh), die nicht 
von Vater und Mutter stammen, von den Bestandteilen, die mätä- 
pitrjäh sind, und Gaudapäda’s Kommentar gibt dazu eine ganze 
Entwickelungsgeschichte des Embryo: 

Bei der Vereinigung von Vater und Mutter zur geeigneten Zeit machen sie 
(die von Vater und Mutter stammenden Teile) durch die Mischung von Blut und 
Samen innerhalb des Mutterleibes eine Ansammlung (upacayam) um den feinen Leib. 
Dieser feine Leib aber schwillt (äpyayate) durch den verschiedenartigen Saft aus dem 
Essen und Trinken der Mutter vermittels der Nabelschnur. So ist der Körper aus 
den feinen und den von Vater und Mutter stammenden Teilen zusammen mit den 
großen Elementen, aus dreifach verschiedenen Faktoren zuerst: gebildet, mit seinem 
Rücken, Bauch, seinen Beinen, Hüften, seiner Brust, seinem Kopf usw., mit seinen 
sechs Hüllen, aus den fünf Elementen bestehend, aus Blut, Fleisch, Sehnen, Samen, 
Knochen, Mark zusammengesetzt. Luft, weil sie den Raum gibt, Wind, weil er das 
Wachstum bewirkt, Feuer, weil es die Verdauung bewirkt, Wasser, weil es zusammen- 
ballt (samgrahät)‘), Erde, weil sie den festen Halt gibt (dhäranät). Mit allen Gliedern 
versehen, kommt er aus dem Leibe der Mutter heraus. 

In dieser Darstellung finden wir den feinen Leib, d.i. das 
wandernde Seelenwesen, das nicht von Vater und Mutter stammt, 
im Mutterleibe vor: es muß unbemerkt in diesen eingetreten 
sein, wie in der buddhistischen Lehre, s. oben 8. ı2ff., 49 Anm. 4. 
Die ganze von Gaudapäda gegebene Entwickelungsgeschichte stimmt 
ziemlich genau zu der oben 8. 47 mitgeteilten altbuddhistischen 
Analyse. Ja wir dürfen sagen, daß die in dem buddhistischen 
Assaläyanasutta gegebene Lehre von der Entstehung eines Menschen- 
kindes hier im Sämkhya tatsächlich in einem brahmanischen Werke 
zum Vorschein kommt. 

Gaudapäda kommt dann noch einmal auf diese Verhältnisse 
zu sprechen, im Kommentar zu Kärikä 43, wo die Zustände dharme, 
Rana, vairagya, aisvarya und ihr Gegenteil dem inneren Organ der 


1) Vgl. äpah pindikarane in der Garbha Upanigad r, vgl. Ind. Stud. II 66. 
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Seele, der buddhi, zugeschrieben werden, die Zustände kalala usw. 
dem Leibe. Gaudapäda bemerkt zu kalaladyak, die er als von der 
Mutter stammend (mätrjäh) bezeichnet, Folgendes: 

Bei der Vereinigung von Samen und Blut bilden sich die wit kalala beginnen- 
den Zustände, d. i. Dudbuda, mämsapesi usw., die in der Entwiekelung (vivrdahi) 
begründet: sind, ebenso die Zustände Kindheit, Jugend, reifes Alter usw., die ihre Ur- 
sache in dem aus Speise und Trank stammenden Nahrungssaft: haben. 

Die Lehre von der Entwickelung des Embryo ist em Stück 
Wissen, das gewiß älter ist als das vollständige System der Medizin, 
denn sie ist, allerdings mit starken sachlichen Variationen, in sehr 
verschiedenen Werken der Sanskritliteratur nachweisbar, worauf 
schon A. WEBER in seiner Analyse der Gaxrbha Upanisad aufmerk- 
san gemacht hat, Ind. Stud. I 68. Die genannte Upanisad handelt 
vom Bestande und von der Entstehung des menschlichen Körpers, 
zum Teil wörtlich übereinstimmend mit dem zweiten Parisista des 
Nirukta, $ 6. In diesen beiden Texten finden auch die oben von 
Gaudapada gebrauchten Ausdrücke kalala, budbuda, pesi eine Er- 
klärung, allerdings nicht ganz genau übereinstimmend. Noch stärker 
weichen medizinische Werke ab, so die Carakasamhitä, Särira- 
sthäna IV 6, und mit dieser übereinstimmend Yajnavalkya’s 
Dharmasästra IT 75. Im Nirukta und in der Garbha Upanisad 
heißt der Fötus nach einer Nacht kalala (geronnene Masse), im 
Nir, nach fünf, in der G. Up. nach sieben Nächten budbuda. Im 
Nirukta werden dann im ı. Monat noch drei Stationen unter- 
schieden: nach 7 Nächten heißt er pesi, nach ı4 urbuda, nach 23 
ghana. In der Garbha Upanisad sind diese drei Stationen und 
Namen in eine zusammengefaßt: nach r4 Nächten heißt er pinda, 
eine Bezeichnung, die in der Carakasamhitä als Synonymum von 
ghana erscheint. Dann stimmen Nir. und G. Up. wieder genau 
überein: nach einem Monat heißt er kathin«, im zweiten Monat 
bildet sich der Kopf. Die letztere Angabe wird wohl weniger auf 
empirischer Beobachtung als auf einer alten Theorie beruhen, 
s. Jorur, Medizin 8. 54. Weiter stimmen Nir. und G. Up. nur noch 
für den 6. Monat überem: in diesem entstehen mukha, nasika, akst, 
srotra. Aber für den 3. Monat hat das Nir. den Hals (grivamya- 
desa), die G. Up. die Füße (padapradesa), für den 4. Monat das Nir. 
die Haut, die G. Up. Knöchel, Bauch, Hüften (gulph@jatharakati- 
pradesäh), für den 5. Monat das Nir. Nägel und Haare (nakharoma- 
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vyadesch), die &. Up. das Rückgrat (prsthavamsa). Im 7. Monat ist 
der Fötus nach dem Nirukta imstande sich zu bewegen (culana- 
samarthah), nach der Garbha Up. ist er im 7. Monat mit der leben- 
digen Seele (jiva) verbunden. Nach dem Nirukta beginnt die 
geistige Tätigkeit mit dem 8. Monat (buddhyadhyavasyati), während 
er nach der Garbha Up. im 8. Monat alle Merkmale voll entwickelt 
zeigt (sarvalaksanasampürnah). Was hier unter sarvalahsana zu ver- 
stehen ist, wird näher angegeben (je nachdem er ein Knabe, ein 
Mädchen oder ein Zwitter ist, je nachdem er blind, lahm, buckelig 
ist, usw.). Im 9. Monat ist er nach dem Nir. voll entwickelt an 
allen Gliedern (sarvängasımpärnah), ist er nach der G. Up. voll- 
kommen entwickelt nach allen Merkmalen und aller Erkenntnis 
(durch die Sinnesorgane), erinnerb er sich seiner früheren Geburt 
und findet er das heilvolle und das nicht heilvolle Karma vor 
(sarvalaksanajRänasımparno bhavati, pürvajatim smarati, subhäsubhamca 
karma vindati)) Die Verschiedenheit ist nicht so groß, als sie auf 
den ersten Blick zu sein scheint, soweit aber Verschiebungen vor- 
handen sind, werden diese dahin zu deuten sein, daß hier nicht 
eigentlich fachmännisch medizinische Tradition vorliegt. Das gilt 
wohl auch davon, daß in diesen beiden Texten der Fötus schon 
innerhalb des ersten Monats besondere Namen erhält. Man wird 
die Entwickelung des Fötus schwerlich so von Woche zu Woche 
verfolgt haben. 

Anders die Carakasamhitä und Yäjiavalkya. In keinem dieser 
beiden Texte hat der Fötus schon in den ersten Tagen besondere 
Namen. In beiden Texten wird der ganze erste Monat als das 
erste Stadium der Entwickelung genannt. Der Ausdruck kalala 
kommt hier nicht vor, aber der Sache nach entspricht khetabhat« 
Car. Sär. IV 6, samkledabhäta Yajı. II 75. Auch budbuda fehlt, aber 
für den 2. Monat hat die Car. 8. drei der Ausdrücke gleich neben- 
einander, das maskuline yhana für das männliche, das feminine 
pes3 für das weibliche Kind, das neutrale arbuda für den Zwitter, 
während sich Yajnavalkya mit dem einen Ausdruck erbuda begnügt, 
ohne Unterschied der Geschlechter. 


1) Im Gegensatz zu dieser natürlichen allmählichen Entwickelung trat Buddha 
smytah sumprejänan und sarvangapratyangasampumak (Lal. ed. Lefm. 8.55, 5, 8.66, ı), 
also sogleich vollentwickelt, in den Mutterleib ein, vgl. Kap. VILund XL 
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Nach Cinvpere würde es im Päli zwei Wörter kalalam geben, 
das eine in der Bedeutung „the embryo immediately after con- 
ception“, das andere in der Bedeutung „mud“. Die beiden Wörter 
werden identisch sein. In der oben 8. 22 aus dem Milindapanha 
übersetzten Stelle scheint kalala den Zustand im Uterus unmittel- 
bar vor der Empfängnis zu bezeichnen. Aber an einer anderen 
Stelle des Milindapaüha S. 40, bezeichnen die Ausdrücke kalala, 
abbuda, pesi, ghana die Entwickelungsstufen des Embryos, ebenso 
skr. kulala, arbuda, ghana, pest im Lalitavistara, ed. Lefm. 8. 65, 22, 
ed. Raj. M. 8. 75, 7.') 

Diese formelhaft feste Reihe von Namen reicht aber bis in 
den Kanon zurück. Sie findet sich dort in Versen, die dem Buddha 
selbst in den Mund gelegt sind, im Samyutta-Nikäya I 8. 206 
(Samy. X 1, 3) und im Kathäyatthu XIV 2, 3: 

Pathamam kalalam hoti, kalalä hoti abbudam | abbudä jäyate pesi, pesi nibbat- 
tat ghano | yhanä pasakha jäyanti kesa lomanakha pi ca || Yancassa bhunjati mata 
annam pänafica bhojanam tena 50 tattha yapeti mätukuechigalo naro Ki. || Das erste ist 
das Kalala, aus dem K. wird das Abbuda, aus dem A. entsteht die Posi, aus der P. 
entwickelt sich der Ghana, aus dem Ch. entstehen die Hände und Füße, auch die 


Haupthaare, Körperhaare und Nägel. Was immer seine Mutter an Speise und Trank 
genießt, davon ernährt sich dort der im Mutterleibe befindliche Mensch, ! 


Das Kathävatthu soll nach glaubhafter Tradition auf dem 
3. Konzil unter Asoka um 246 v. Chr. vorgetragen worden sein. 
Dies gibt uns einen Anhalt für das Alter dieses Wissens. Da 
aber allein das Nirukta alle hier in Betracht; kommenden Namen 
enthält, scheint es die älteste Fassung zu repräsentieren. Zur 
Veranschaulichung von Übereinstimmung und Variation diene 
folgende Tabelle: 


Buddh. Nirukta Garbha Up. Samkhya 
kalalam kalalam (1 Nacht)  kalalamı kalalı- 
abbudam budbudah (5) budbudam (7) budbuda- 
pesi pesi (7) mämsapesi- 

arbudan (14) 
ghano ghanah (25) Pindam (*, Mon.) 


kathinah (1 Mon.)  kathinam (1 Mon.) 
pasakhä usw. 
Die Pflege der Medizin bei den Buddhisten tritt hier von 
neuem zutage, zugleich mit dem Zusammenhange, in dem ihr 
Wissen mit dem der Brahmanen steht. 


1) Auch an dieser Stelle des Lalitavistara wird gelehrt, daß der Bodhisattva 
diese Entwiekelung nicht durchgemacht habe, vgl. 8. 88 Anm. 1. 
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Daß die beiden Stellen im I. Parisista des Nirukta und in 
der Garbha Upanisad, trotz mancher Verschiedenheit doch nur 
Variationen einer und derselben alten Tradition sind, geht, nament- 
lich daraus hervor, daß in beiden nach der Angabe des 9. Monats 
Verse eingelegt sind. Während man deren Zweck im Nirukta 
kaum erraten kann, erkennt man in der Garbha Upanisad, daß sie 
dem Embryo in den Mund gelegt sind, der sich eben im 9. Monat 
seiner früheren Geburten erinnert, ein Vermögen, das er durch 
den Geburtsakt wieder verliert.‘) Auch die Verse selbst sind in 
den beiden Quellen nicht genan dieselben. Nach dem Nirukta 
lauten sie: 

Gestorben wurde ich wieder geboren, und geboren bin ich wieder gestorben.| 
Verschiedene Tausende von Geburtsstätten (sind es), die von mir bewohnt worden 
sind! |} Hab’ vielerlei Nahrungen genossen, hab’ an verschiedenen Brüsten getrunken, | 
hab’ viele Mütter gesehen und liebe Väter.!| 

Nach unten gerichtet, gepreßt werdend, und ein Geschöpf begleitet von . 2) 
Man studiere Samkhıya und Yoga, oder den Purusa, der der fünfundzwanzigste ist. 

Und darauf wird er im 10. Monat geboren, und geboren erinnert er sich, vom 
Winde berührt, nicht mehr der Geburt und des Sterbens, und der guten und bösen 
Tat am Ende. Das ist das, was in bezug auf den Körper als erwiesen gilt. 

Die im dritten Verse enthaltene Anspielung auf die 25 Gegen- 
stände des Sämkhya, von denen der Purusa der 25. ist, setzt die 
vollständige Ausbildung des Systems voraus. Auch in der Garbha 
Upanisad findet sich dieser Hinweis auf Sämkhya und Yoga. Es 
handelt sich hier offenbar um ein Thema und um ein Stück formu- 
lierten Wissens, das in den Bereich des Sämkhya gehört oder ge- 
zogen worden ist. 

Wie die einzelnen Gedankengänge der Upanischaden zuerst 
für sich bestanden haben müssen, ehe sie zu größeren Ganzen ver- 


1) In der Garbha Up. $ 3, vor den Versen: afha navame mäsi sarvalaksana- 
Mänasamparno bhavati, pürvajätim smarati Subhäsubhamen karma vinduti; nach den 
Versen, $ 4: atha yonidvaram samprapto yantrenapidyamano mahata duhkhena jata- 
mätras tu valsmavena väyına samsprstas tada na smarali janmamaranäni na cd 
karma subhäsubham vindati. 

2) Dieser 3. Vers des Nirukta lautet: manmukhah yidyamano jantuscaiva 
samanvitah | sanklıyım yogam samabhyusyet purusamn va paheavimsakam. | Die zweite 
Hälfte ist klar. Die erste Hälfte ist wohl für sich zu nehmen, sie scheint ihre ur- 
sprüngliche Fortsetzung verloren zu haben und sich auf den Embryo unmittelbar vor 
oder bei der Geburt zu beziehen: av@äimukkah könnte seine Lage bezeichnen, vgl. 
yonidvaram sampräptah in der vorhergehenden Anmerkung; zu prdyamänah vgl. 
yantrenaptlyamtanalı ebonda. 
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einigt wurden, wie auch die in den Brähmanas zusammengestellten 
vitualen Vorschriften und Aussprüche sicher zunächst dem Be- 
dürfnis entsprechend in kleineren Einzelkomplexen vorhanden ge- 
wesen sind, so sind auch wichtige Einzelstoffe der Medizin von 
allgemeinerem Interesse zuerst aufgegriffen und für sich allein weiter 
überliefert worden. Kleine Stücke dieser Art kann man in schwanken- 
der aber doch erkennbarer Formnlierung bis in die älteste Literatur 
zurückverfolgen. So die Bestandteile des Körpers bis in den 
Atharvaveda und das Satapathabrabmana. Zu solchen Stücken hat 
auch eine primitive Embryologie gehört. In der Garbha Upanisad 
ist ein auf den Körper bezüglicher Teil solcher Stoffe zu einem 
Ganzen gesammelt, das also nicht als ein Auszug aus einem System 
der Medizin, sondemn als eine Vorstufe zu einem solchen anzu- 
sehen ist. 

Das zweite Parisista des Nirukta enthält eine ähnliche Samm- 
lung. Sie ist hier im Anschluß an den Vers Apasyam gopam (Ich 
sah den Hirten) Rgveda I 164, 31 und X 177, 3 gegeben, der sich 
ursprünglich auf Sürya bezieht, hier im Nirukta aber auf den 
mahan Alma bezogen worden ist. Säyana versteht an der ersten 
Stelle unter gopam nur den Sürya, sagt aber an der späteren Stelle, 
daß man darunter auch den Hüter des Körpers, den im Körper 
umherwandernden präna verstehen könne, 

Wenn in den beiden zuletzt besprochenen Texten behauptet 
wird, daß der Embryo im 9. Monate die Erinnerung an seine 
früheren Geburten besitze, so hat sich diese sonderbare Vorstellung 
vermutlich im Anschluß an das entwickelt, was man schon in alter 
Zeit vom Rsi Vämadeva glaubte. Denn, wie wir schon oben 8. 62 
sahen, nicht erst von Säyana oder von Sankara, sondern schon in 
der Aitareya Upanisad ist der r. Vers von Rgveda IV 27 Gärbhe 
nk scnn dnv esäm avedam ahdım devanam janimäni visvä (Im Mutter- 
leib mich befindend kannte ich ihre, der Götter Geschlechter alle), 
in dem ursprünglich der Soma gemeint war, anf den Vämadeva 
bezogen worden. 

Der alte Buddhismus ist mehr noch ein religiöses als ein 
philosophisches System. Jede Religionsform enthält eine Heils- 
lehre. Und je mehr eine Philosophie in eimer Heilslehre gipfelt, 
um so mehr nähert sie sich der Religion. Religion kann auch 
der geistlich Arme, der wissenschaftlich Ungeschulte haben, und 
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darin liest ihr Wert und ihre Macht. Eigentümlichkeit der 
Religiosität ist das unmittelbare, instinktive Erfassen und An- 
nehmen, auch ohne Analyse und Beweis, oft in einer poetischen, 
mythisch genannten Form. $8o findet sich zwar im. Paticea- 
samuppäda und in den fünf Khandha eine aus der brabmanischen 
Philosophie stammende Analyse des menschlichen Wesens, und 
enthält diese auch die Elemente, die dem feinen Leib der wan- 
dernden Seele in der Lehre des Vedänta und des Samkhya ent- 
sprechen, so erscheint namentlich in den mehr philosophisch 
gehaltenen Stellen vinnäna (das Erkenntnisvermögen) oder näma- 
raäpa (Name und Gestaltung) als Ausdruck für den Teil des Men- 
schen, der für gewöhnlich den Tod überdauert (vgl. oben 8. 36ff.), 
aber in den Legenden stellt sich ohne nähere Bestimmung und 
Begründung, mit den Kern im Dunklen lassender Personifizierung 
der Ausdruck satto, skr. sattvah für das wandernde Seelenwesen ein, 
und dafür in einigen Texten, wie wir gesehen haben, mit voll- 
ständiger Mythologisierung die Bezeichnung gandhabba. Auch in 
der christlichen Unsterblichkeitslehre wird für gewöhnlich nicht 
genauer bestimmt, was eigentlich unter der unsterblichen Seele zu 
verstehen ist. Auch hier eine mythische Vorstellung, wenn auch 
wieder ganz anderer Art, die zu einem Engel gewordene Seele. 
Im Buddhismus ist der Bodhisatta selbst: ein solches Wesen. Er 
lebt im Himmel der Tusita-Götter, wie auch nach den brahma- 
nischen Anschauungen ein Mensch mit vorwiegend gutem Tun 
und rechtem Wissen in einem Götterhimmel leben würde, bis seine 
Zeit daselbst um ist und er wieder auf die Erde herabfällt. 


Kapitel VI. 
Einleitung zur Geburtslegende. 


Die Vorstellung, daß Buddha vor seiner letzten Geburt im 
Himmel der Tusita-Götter weilte und von diesem auf die Erde 
herabgekommen ist, kann bis in die Schriften des Kanons zurück- 
verfolgt werden. Allerdings wird dieser Aufenthalt im Tusita- 
Himmel daselbst generell allen Buddhen zugeschrieben, aber der 
Gotama Buddha ist eingeschlossen. So heißt es im Mahäparinibbä- 
nasutta III $ ı5 (Dighanikäya, P.T.S., II 8. 108): „Und wiederum 
weiter, Ananda, wenn ein Bodhisatta aus dem Tusita-Stande (Tusita 
käya) herabgefallen mit Erinnerung und Bewußtsein in den Leib 
einer Mutter eintritt, dann bebt, erbebt, erzittert diese Erde.“ 
Ebenso erbebt die Erde, wenn der Tathägata die Disposition zu 
längerem Leben (@yusamkhäram) aufgibt ($ 19). Da zuvor erzählt 
war, daß die Erde erbebte, als der Bhagava (der Gotama) diese 
Disposition aufgegeben hatte, so ist erwiesen, daß sich diese Vor- 
stellungen eben auch auf den Gotama beziehen. Das Erdbeben 
beim Eintreten des Bodhisatta in einen Mutterleib wird auch in 
der Nidänakatha, Jataka I 8. 5ı, erwähnt, wie denn diese über- 
haupt aus dem Kanon geschöpft hat. 

Der erwähnte Abschnitt des Mahäparinibbänasutta über die 
Erdbeben ist vielleicht die älteste Stelle für den Verlauf des Lebens 
eines Buddha: da ein Erdbeben eintritt, weıin er eine der Haupt- 
stationen seines Lebens erreicht hat, werden diese hier aufgezählt, 
wie ebensoviele Überschriften einer Biographie Ein Erdbeben 
findet statt, 1. yada Bodhisatto Tusita kaya caviträ sato sumpajäno 
mätukucchim okkamati, wenn der B. aus dem Tusita-Stande herab- 
gefallen, mit Erinnerung und Bewußtsein in den Mutterleib ein- 
tritt; 2. yada Bodhisatto sato sampajäno mätukucchisma nikkhamatı, 
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wenn der B. mit Erinnerung und Bewußtsein aus dem Mutterleib 
heraustritt; 3. yada Tathägato anuttaram sammäsambodhim abhisam- 
bujjhati, wenn der T. die allerhöchste vollkommene Erkenntnis 
erkennt; 4. yada Tathägato anutiaram dhammacakkam pavattei, wenn 
der T. das allerhöchste Rad der Heilsiehre rollen läßt; 5 yada 
Tathägato sato sampajäno Ayusamkhäram ossajjati, wenn der T. mit 
Erinnerung und Bewußtsein die Disposition zu weiterem Leben 
aufgibt; 6. yada Tathägato anupädisesäya nibbänadhätuya parimbbä- 
yati, wenn der T. ohne jeden Rest einer zu einem neuen Dasein 
führenden Belastung vollständig aufhört zu existieren. 

Es sind hier die drei Hauptteile von Buddha’s Leben zu 
einem Ganzen zusammengestellt, die an drei verschiedenen Stellen 
des Kanons einzeln in einem gewissen Zusammenhange mehr oder 
weniger ausführlich behandelt sind: die ersten beiden Stadien im 
Acchariyabbhutadhammasutta des Majjhima Nikäya II ıı8f. und 
im Mahäpadänasuttanta des Digha Nikäya Il ı2ff., das 3. und 4. im 
Mahäyagga des Vinaya Pitaka, das 5. und 6. eben im Mahäpari- 
nibbänasutta selbst. 

Aber die Zahl der Kapitel ist im Laufe der Zeit vermehrt 
worden, und zwar vornehmlieh die des ersten Hauptteils. 

Im Lalitavistara findet sich an zwei Stellen eine Zusammen- 
fassung ähnlicher Art. Die eine, kürzere Fassung in Adhyaya IV 
(ed. Lefmann 8. 36, >, ed. Räj. M. S. 39) enthält die Titel: 1. avakra- 
mand, 2. Janma, 3. abhiniskramana, 4. duskaracarya, 5. bodhimando- 
pasımkramana, 6. Märadhvamsana, 7. bodhieibodhana, 8. dharmacakra- 
pravartana, 9. muhäparinirväna. Die zweite, längere in Adhyäaya V 
(ed. Lefmann 8. 44, ı6; ed. Räj. M, 8. 49) entbält die Titel: r. avakra- 
mana, 2. garbhasthäna, 3. janma, 4. yawvanabhämi, 5. därakakridä, 
6. antahpuranatakasanularsana, 7.abkiniskramana, 8. duskaracarya, 
9. bodhimandopasamkramana, 10. Märadharsana, ı1. bodhya- 
bhisambodhana, 12. dharmacakrapravartana, 13. mahäpari- 
nirväna.‘) Offenbar bezeichnen diese Listen, die der Verfasser des 
Lalitavistara aus seinen Quellen herübernalm, verschiedene Stufen 
der Entwickelung, Der Lalitavistara selbst ist noch ausführlicher, 
behandelt aber nur die ersten beiden Hauptteile, nicht auch das 


1) Damit man das Hinzugekommene leichter überblicken kann, sind die schon 
in der vorhergehenden Liste enthaltenen Titel gesperrt gedruckt. 
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Nirvana. Von seinen 27 Kapiteln haben mehrere den beiden 
Listen entsprechende Titel: Adhyaya VI garbhävakranti-, VII janme-, 
XV abhiniskramana-, XVIL duskaracarya-, XIX bodhimandagamana-, 
XXI Müaradhersana-, XXI abhisambodhana-, XXVI dharmacakrapraver- 
tana-parivartah.) 

Im Mahävastu findet sich I 8. 142, s dem Mahä-Kätyäyana 
in den Mund gelegt ein ähnlicher Überblick: garbhavakräntisumpan- 
nasca samyaksambuddha bhavanti | garbhasthitisampunnasca jätisampan- 
näsca | janetrisumpannäsca bhavanti samyaksambuddha | abliniskrama- 
nasampannasca bhavanti samyaksambuddhäh | viryasampannäsca bhavanti 
samyaksambuddhah | jnanadhigamanasampannascı  samyaksambuddha 
bhavanti. | Besonders wichtig ist aber, daß jedes dieser Stadien durch 
einen Abschnitt in Versen belegt ist. Es sind dies zum größten 
Teil dieselben Verse, die dann in der Geburtsgeschichte des Gotama 
Buddha DH 1, ı und m der des Buddha Vipasyin wieder vorkommen: 
1143,7=1200,3=1l 3,2, undlı5s3, :=1226, 13=1l 29, ı6 
bezeichnen Anfang und Ende der Übereinstimmung. Diese Ab- 
schnitte entstammen offenbar einer größeren zusammenhängenden 
Darstellung in Versen, wie solche schon vor Mahäyastu und Lalita- 
vistara in größerer Anzahl vorhanden gewesen sind und deren 
Quellen gebildet haben. Für duskaracarya erscheint II 142, s vrya; 
Jjnänädhigamana Il 142, » soll wohl alles das zusammenfassen, was 
mit der „Erlangung des Wissens“ verbunden war. Die besondere 
Angabe aber, daß die Vollkommenerleuchteten eine Mutter haben 
(janetrisampannägea bhavanti Il 142, 7), läßt die Stufe in der Ent- 
wickelung der Legende erkennen, auf der ein Buddha nur eine 
Mutter hat, der Vater aber ausgeschaltet ist. 

Diese teils wirklichen teils erdichteten Ereignisse einer Buddha- 
biographie haben ihre Grundlage im Leben des historischen Gotama 
Buddha gehabt. Als die Lehre von den Buddhen früherer Zeiten 
aufkam, wurden sie auch auf deren Leben übertragen, indem sich 
dabei zugleich die Lehre von einem typischen Verlauf des Lebens 
aller Buddhen ausbildete. Neben das Leben des historischen Buddha 
trat, diesem nachgebildet, das Modell eines Buddhalebens über- 
haupt. Daher erklärt sich der auffallende Wechsel zwischen Prä- 


1) In AdhyäyaI (ed. Lefmann 8.4, «, ed. Ra. M. 8. 5, :) wird der Inhalt des 
Lalitavistara in freierer Weise angegeben. 
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teritum und Präsens in der Erzählung. Wo das Präsens gebraucht 
ist, wird das Ereignis als dem typischen Verlaufe des Buddha- 
lebens entsprechend erzählt, z. B. Mahävastu I 210, ı3fl., vgl. sar- 
vesam bodhisatvänäm mätaro pariparne dasame mäse prasiyanti, 1215, 10. 

Wie schon erwähnt, sind die ersten Stadien und im Anschluß 
daran die ganze Geburtsgeschiehte eines Bodhisatta zu ältest in 
kurzen Sätzen an zwei Stellen des Kanons fast gleichlautend fixiert, 
im Acchariyabbhutadhammasutta (Majjhima III 118 fl) und im 
Mahäpadänasuttanta (Digha II ı2#f.).) 

Von dem letzteren ist auszugehen. Hier wird zu Anfang 
erzählt, daß sich Gotama Buddha der sechs früheren Buddhen und 
ihrer Verhältnisse erinnert. Er nennt ihre Namen: Vipassi, Sikln, 
Vessablät, Kakusandho, Konägamano, Kassapo.*) Vipasst ist im 91. Kalpa 
vor seiner Zeit aufgetreten, Sika im 31. Kalpa vor seiner Zeit, 
ebenso Vessabht. Die dvei letzten gehören demselben glücklichen 
Zeitalter (bhaddakappa) an wie er selbst, und als fünfter auch der 
kommende Buddha Metteya®) (vgl. Cumpers unter kappo). Die drei 
ersten waren, wie er selbst, der Kaste nach Khattiya, die drei 
letzten vor ihm waren Brahmanen. Dem Gotra nach waren die 
drei ersten Kondarna, die drei letzten Kassapa, er selbst ein Go- 
lama. Von jedem gibt er die Dauer der Lebenszeit an, die Gattung 
des Baumes, unter dem er die höchste Erkenntnis erlangte, die 
zwei Hauptschüler, die Zahl der Anhängerscharen und die Gesamt- 
zahl der einzelnen Anhänger, den Namen des Jüngers, der ihm 
persönlich dient. (upatthaka), den Namen des Vaters, der Mutter 
und der Königsstadt, die die Geburtsstadt des Buddha ist. Diese 
Systematik veranschaulicht die typische Gestaltung des Buddha- 
lebens. Während aber die früheren Buddhen Tausende von Jahren 
gelebt haben, hat der historische Buddha nur eine kurze Lebens- 
zeib: „wer lange lebt, der lebt hundert Jahre oder wenig mehr.“ 
Er erlangte die höchste Erkenntnis unter einem Assattha, seine 


1) Auf die Wichtigkeit dieser Stellen hat Orpexsung schon Buddha! &, 423 
aufmerksam gemacht. 

2) Vgl. Dharma-Samgraha, ed. M. Müller und H. Wenzel, 8. 36. Die Sanskrit- 
formen im Divyavadana 9. 333, 4: Vipasyin, Sikhin, Visvabhn, Krakucchanda, Kana- 
kamumni, Kusyapa. 

3) In Adhy. V des Lalitavistara, ed. Lefmann 39, =, setzt der Bodhisattva den 
Maitreya zu seinem Nachfolger im Tusitahimmel ein. 
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zwei Hauptschüler waren Sariputta und Moggallana. Er hatte nur 
eine Schar von Anhängern, der Zahl nach dreizehn und ein halbes 
Hundert. Sein Diener war Ananda. Sein Vater war König Sud- 
dhodana, seime Mutter war Mäya dev, Kapilavattiıu war ihre 
Hauptstadt. 

Die Namen und die Verhältnisse seiner Vorgänger hatten ihm 
Gottheiten mitgeteilt: Devata pi Tathägatassa etam. attham ürocesum 
yena Tathägato atite Buddhe .. . jalito pi anussarati, nämato pi amus- 
sarati, gottato pi anussarati usw. Mahäpadäna 1, $ 15.) Es wird 
uns schwer zu glauben, daß Buddha selbst solche Dinge gesagt habe. 

Die sieben Buddhen scheinen den sieben Manus oder den 
sieben Rgis der Brahmanen nachgebildet zu sein. An die sieben 
Reis erinnert außer der Siebenzahl, daß der historische Buddha 
dem Gotra nach ein Gotama, die drei letzten vor ihm Kassapas 
genannt werden: @ofama und Kasyapa sind Namen von zweien der 
sieben Rsis, 8. Sat. Br. XIV 5, 2, 6. Solche Fingerzeige sind zu 
beachten. Kaundinya, die Sanskritform zu Kondanna findet sich 
wenigstens unter den Rsi-Namen eines alten Vamsa, Sat. Br. XIV 5, 
5, 20. Die Kondanna scheinen in der altbuddhistischen Zeit ein 
angesehenes Gotra gewesen zu sein: einer der fünf Asketen, mit 
denen zusammen der Gotama der Askese obgelegen hatte, war 
ein Kondafna, Mahävagga 1 6, 29f. 

Die Siebenzahl ist der Ausgangspunkt einer ins Unzählbare 
gehenden Vermehrung gewesen. Sobald man auf die Idee kam, 
daß der Gotama Buddha Vorgänger gehabt habe, und sobald man 
die weiteren Konsequenzen aus der Lehre von der Seelenwanderung 
z0g, konnte man auch darauf kommen, den Gotama in seinen 
früheren Existenzen zu seinen Vorgängern in Beziehung zu setzen. 
Die Phantasie der Inder reehnete mit unzählbaren Weltperioden 
und suchte sie auszufüllen. Aus den sieben Buddhen sind bald 
fünfundzwanzig geworden, dann immer mehr, schließlich unzähl- 


ı) Der Gedanke, daß er sein Wissen der Mitteilung von Göttern verdankt, ist 
wohl später zurückgetreten. Im Mahävastu I $. 537 sagt er einfach; „Ich erinnere 
mich (Abhijanami) der dreißigmal zehn Millionen Buddhen mit dem Namen Säkya- 
mn (damn Dipamkara, Padimottara usw.), die mit ihren Scharen von Sehülern von 
mir geehrt, respektiert, hochgehalten, verehrt, hochgeschätzt worden sind, als ich ein 
die Welt beherrsehender König war und nach der hüchsten Erkenntnis in der Zu- 
kunft strebte; mich haben diese heiligen Buddhen prophezeit. 

Abhandl, d. K, S. Gosellsch. d. Wissensch, phil-hist,, Kl. NXVI. ın. % 
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bare in den unzählbaren Weltperioden (vgl. die Anm. 8. 97). Daher 
die immer mehr anwachsende Masse von Namen; man könnte die 
Werke nach der Zahl dieser Namen ordnen, wenn nicht immer 
Altes neben Neuem einherginge. Dabei wuchs auch die Vorstellung 
von der Schwierigkeit, die Sambodhi zu erreichen. Nicht nur die 
Vollkommenkeiten (päramz) gehören dazu, sondern auch Welt- 
perioden der Zeit nach! Einen Einblick in diese Ideen erhält man 
z.B. im Mahävastu in dem Abschnitt, der von 18.46 bis 8. 193 reicht, 
und aus dem wir noch einiges im Folgenden herausheben werden. 
Alle Buddhen hatten denselben Dhamma. Tatsächlich ist ein 
Dogma von der Ewigkeit des Dhamma vorhanden, wie bei den 
Brahmanen das Dogma von der Ewigkeit des Veda. 

E. Sexart hält in seiner Schrift, Origines Bouddhiques (Paris 
1905) 8. 24 diese Lehre von dem wiederholten Herabsteigen eines 
Buddha, um die Erde zu belehren, für eine andere Form „de l’idde 
des avatäars vishnouites“. Allein in der altbuddhistischen Literatur 
findet sich kein Anhalt für diese Anschauung. In der altbuddhisti- 
schen Zeit spielt Visnu mit seinen Avatäreu noch keine Rolle 
(vgl. oben 8. 33). Bei näherem Zusehen entdeckt man außerdem 
auch große sachliche Verschiedenheiten. In der älteren Literatur 
erscheinen die sieben Buddhen nicht als Wiedergeburten eines und 
desselben Wesens, sondern als verschiedene Persönlichkeiten. Sie 
treten sämtlich als Menschen auf. Auch bleibt die Siebenzahl bei 
SENART'S Anschauung unerklärt. 

Wenn es auch unwahrscheinlich ist, daß Buddha selbst die 
Lehre von den sieben Buddhen aufgestellt hat, so ist sie doch 
recht alt, und darf man nicht glauben, daß Texte, in denen sie 
vorkommt, besonders jung sein müßten. Sie ist außerhalb der 
Literatur schon für die Zeit des Asoka und die Zeit der Denk- 
wmäler von Bharhut bezeugt, also für das 3. vorchristliche Jahr- 
hundert. Asoka besuchte Sobhavati, die Stadt des Buddha Konä- 
gamana, und errichtete dort diesem zu Ehren eine Säule. Diese 
Säule mit der Inschrift des Asoka ist bis auf den heutigen Tag 
erhalten, vgl. A. Fünker, Monosraph on Buddha Sakyamuni’s birth- 
place, 8. 22ff. Die Inschriften von Bharhut enthalten die Namen der 
früheren Buddhen des Digha Nikäya unter ihre Bodhibäume gesetzt.) 


1) Vgl. E. Hunrzen, Zischr. 4. D. M. G. XL. 58, Bharkut-Inschriften Nr. 8r, 
24, 84, 30, 64,46. Nur den Sikhi habe ich nicht gefunden. 
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Schon Kern (Buddhismus I 4rı) und nach ihm Fünrer (a. a. 0, 
8.17,23) haben auf die historische Wichtigkeit dieser Inschriften 
aufmerksam gemacht. Was die weitere Vermehrung der Zahl der 
Buddhen anlangt, so werden im Buddhavamsa 25 behandelt, be- 
ginnend mit Dipamkara, jeder in einem besonderen Kapitel. Die 
letzten sieben sind die im Mahäpadänasutta des Digha Nikäya 
erwähnten, mit Einschluß des Gotama Buddha. Der Text des 
Buddhayaınsa lehnt sich stellenweise wörtlich an den des Mahä- 
padänasuttanta an, doch erscheinen des Gotama Buddha Haupt- 
schüler Sariputta und Moggalläna im Buddhavamsa (XX 19, XXVI 18) 
unter ihren anderen Namen Kolita und Upatissa.) 

Im Mahäyvastu werden I 8. 318, :s die drei letzten Tathägatas 
vor Gotama erwähnt in den Namensformen Krakucchanda, Kanaka- 
muni (für Konägamana) und Käsyapa?) Zu Anfang des Werks aber 
wird Verehrung dargebracht den Tathägatas Aparäjitadhvaja, Säkya- 
muni (einem früheren), Sumitavin, Dipamkara, Sarvablibhä, .Vipasyin, 
Krakutsanda, Käsyapa. Es sind also an diesen zwei Stellen 4 aus 
der Reihe der sieben erwähnt, darunter Fipasyin, der erste dieser 
Reihe, dazu auch Dipamkara, der exste der Reihe der fünfundzwanzig. 
Aber im Bahubuddhasütra, einem besonderen, den früheren Tatha- 
gatas gewidmeten Abschnitte des Mahävastu III 8. 224— 250, 
werden 130 Namen aufgezählt. Der Vorgänger prophezeite (vyä- 
kärsif) immer den Nachfolger, wie Gotama den zukünftigen Buddha 
Maitreya prophezeit hat. Den Anfang macht: Indradhvaja (8. 226, s), 
der den Mahädhodja prophezeite (8. 230, 3), und so fort’) Der 
literarische Zusammenhang mit dem Mahäpadänasuttanta (s. oben 
8. 96) fußert sich in den näheren Angaben, die bei dem ersten, 
weniger ausführlich auch noch bei einigen anderen dieser Tathä- 

1) Es sind dies die persönlichen Namen der beiden Jünger: Säriputia heißt 
Kolita nach seiner Mutter S@rz, und Moggallana, sir. Maudgalyayana ist ein alter 
Gotraname, vgl. Mahävastu III 56, wund :s. Die vier Namen finden sich schon im 
Mahävagga I 24, woselbst dieses Jüngerpaar auch schon von Buddha als aggam 
bhaddayugam bezeiehnet wird, 

2) Diese drei, mit Buddha vier, bilden insofern eine Gruppe für sich, als sie 
sämtlich demselben Kalpa angehören, vgl. oben 8. 96. Daher diese Gruppe auch 
sonst noch wiederkehrt, z. B. Dipavamsa II 66#., XV 25 und 34. 

3) Im Mahävastu I 8. 63,3 wird geradezu als ein Dogma aufgestellt: na tavad 
buldhä bhagavanto purinirväyanti yavadl yuvaraja anabhisikto bhavati, Die Buddhas 
erlöschen nicht, bis nieht ein Nachfolger bestimmt ist. 


7° 
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gatas gemacht werden. Diese Angaben halten sich im Rahmen 
des Schemas, nach dem im genannten Pälisutta die Tathägatas be- 
handelt sind.‘) Vor allem ist es die Stadt, der sich das Haupt- 
interesse zugewendet hat. Indratapanä, die Stadt des Indradhvaja, 
wird mit märchenhafter Pracht geschildert, S. 226, bis 229, 14.°) 
Aber in den Versen, die eingelegt sind, wird auch noch anderer 
Punkte des alten Schemas gedacht. So wird S. 229, zo die Zahl 
der Anhänger des Indradhvaja angegeben, und zwar auf sieben- 
hundertmal zehn Millionen. In dem alten Pälisutta war gesagt, 
daß die dvei ersten der früheren Buddhen dem Gotra des Kon- 
dafina, die drei letzten dem Gotra des Kassapa angehört hätten. 
Damit wird zusammenhängen, daß der „Kaundinyagotra“ genannte 
Tathägata hier im Mahävastu, IH 8. 233, 8, ein ganzes Heer von 
Nachfolgern aus dem Gotra der Kaundinyas prophezeit, nach den 
eingelegten Versen an Zahl dreihundert. Käsyapa wird S. 240, 9 
nur einfach genannt. An seiner Stelle hat ein anderer, Jinendra, 
8. 237, ı2 den Vorzug, daß er dreihundert aus seinem Gotra in- 
auguriert. Die Verse aber, die in die Prosa eingelegt sind, sind 
wiederum unverkennbar Bruchstücke einer älteren Dichtung, die 
zu den Quellen der Prosa gehörte.) Was dann von 8. 24r an folgt, 
hat der Verfasser des Mahävastu gar nicht erst exzerpiert, sondern 
gleich ganz nur in den Versen der älteren Dichtungen gegeben. 
Ob das alles aus einem und demselben größeren ‘Werke stammt, 
oder ob Gedichte verschiedenen Ursprungs vorliegen (worauf zum 
Teil die Verschiedenheit des Versmaßes hinweist), das lasse ich 
dahingestellt. Dagegen ist wichtig, daß diese letzten poetischen 
Stücke unter verschiedenen Gesichtspunkten immer und immer 
wieder die letzten fünfzehn Tathägatas der Prosa, von Dipamkara 
bis Gotama, behandeln, die also hier ein enger zusammen- 
geschlossenes Ganze bilden.‘) Es kann kaum einem Zweifel unter- 
liegen, daß diese fünfzehn, mit Gotama 16, die im Laufe der Zeit 
reduzierte und auch sonst in einigen Namen veränderte Liste der 

r) Noch mehr ist dies in den Versen Mahäyastu I 8. rır#l, der Fall. 

2) In ähnlicher Weise beginnt das Buddhacarita mit einer Schilderung von 
Kapilavastu. j 

3) Die älteren Verse sind in derselben Weise eingelegt, wie im Divenidana der 
Nidanakathä die Verse des Buddhavamsa, 

4) 8: 244, 12. werden ». B. ihre Namen erklärt. 
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fünfundzwanzig Buddhen des Buddhavamsa repräsentieren. Die 
letzten sieben von. Vipasyin an sind unverändert, aber von den 
vorhergehenden sind viele ganz verloren gegangen, einige durch 
andere Namen ersetzt worden. So lautet diese Reihe: Dipamkara, 
(Sarvabhilhn), Padnuttara, (Atyuscagamıin), (Yasottura), (Säkyamaını), 
Arthadarsin, Pisya, Pusya, Vipasyin usw., wobei die nicht zu den 
fünfundzwanzig Namen des Buddhavamsa gehörigen in Klammer 
gesetzt sind. Von diesen finden sich zuvor noch drei: Kaundinya, 
Sarvarthadarsin und Sujäta, so daß im ganzen hier doch über die 
Hälfte der fünfundzwanzig des Buddhavamsa erhalten sind. Es 
lohnte sich hierauf einzugehen, so öde auch der Stoff ist, weil wir 
hier wieder deutlich sehen können, wie die späteren Werke mit 
den älteren zusammenhängen und diese voraussetzen, andrerseits 
aber auch, wie die alte Tradition ihre Festigkeit verloren hatte. 

Hier im Bahubnddhasütra erscheinen auch die vier von den 
im Anfang des Mahävastu angernfenen Tathägatas, die nicht der 
Reihe der fünfundzwanzig angehören: Dhvaja-n-aparajita S. 230, 9 
(für Aparäjitadhwaja), der frühere Säkyamumi 8. 238, vo (ein 2. Mal 
S. 240, 4), Sumitavin 8. 239, 3, Sarvabhaıhn 8. 2409, ı.') 

An einer anderen Stelle des Mahävastu ist die Zahl der Namen 
noch viel größer. In dem Abschnitt über die zehn Bhümis oder 
Entwickelungsstufen des Bodhisattva nennt Mahä-Käsyapa zweimal 
250 Buddhen (genauer 243 und 25r), unter denen der Gotama sein 
heilvolles Verdienst angesammelt habe, I 8. 136-141. Man ist 
überrascht, daß hier so wenig Übereinstimmung mit den 130 Namen 
des Bahubuddhasütra vorhanden ist, nur die Namen Atyucecagämin, 
Naksatraräja, Supätra, Dhrtarästra und Sunetra sind gemeinsam. 
Ferner ist auffallend, daß in dieser großen Masse von Namen keiner 
der fünfundzwanzig des Buddhavamsa zu finden ist. Also voll- 
ständige Loslösung von der alten Tradition. Der Verfasser des 
Mahävastu hat verschiedene Quellen benutzt und in sein Werk 


1) Im Mahävastu führt auch der Abschnitt I 8. 46—54 den Titel Bahubuddha- 
sütra. Suxare bemerkt I 8. XXV mit Recht, daß dieser Titel nicht dem Inhalte 
entspreche, und daß er eher auf $. 54—63 passe. Dort erinnert sich Buddha ver- 
schiedener Buddhen früherer Weltperioden, die er verehrt hat, und die ihn prophezeit 
haben. Die Mehrzahl der ı9 Namen findet sich in dem Bahubuddhasütra des 
II. Bandes wieder. Zugrunde liegen eben hier wie da verschiedene, aber einander 
ähnliche Dichtungen über „die vielen Buddhen“, 


102 E. Wimovısch, BunpHa’s GEBURT. KXVL=2. 


eingehen lassen. Wie groß die Neigung zur Variation war, geht 
daraus hervor, daß von den neun Buddhen, die Gotama nach einem 
älteren, in demselben Abschnitte des Mahävastu IS. rır eingelegten 
Gedichte in der fünften Bhümi verehrt haben soll, kein einziger 
in dem von 9. 136 an folgenden Verzeichnisse für alle Bhümis 
wiederkehrt. 

Dagegen hat die erste Hälfte dieses großen Verzeichnisses des 
Mahävastu etwas mehr Beziehungen zu einer Liste von 55 Tathä- 
gatas, die der erste Adhyäya des Lalitavistara enthält, ed. Lefmann 
8. 5, ff, ed. Räj. M.S. 5, off. Gemeinsam sind die Namen Guna- 
räsi (im Mahävastu Prasastagumaräsı), Meghasvara, Hemavarna, Sun- 
darawarna, Lokäbhiläsita, Jitasatru, Sampajita (im M. Supmjita), Surhosa, 
Gunaketu, Puspaketu, Satyaketu, Atyuccagämin, Rsiyupta, Rsideva, Un- 
nata, Mangala (im M. Mangalya), Maha-Simhatejas, Saltlagajagamin. 
Von den 250 Namen des zweiten Teils finde ich unter den 55 Namen 
des Lalitavistara nur den des Lokasundara wieder. 

Dieses Verzeichnis des Lalitavistara enthält am Ende die 
alten sechs unmittelbaren Vorgänger Gotama’s, hierin mit dem 
Bahubuddhasütra des Mahävastu übereinstimmend. Bemerkenswert 
ist, daß die übrigen Namen, die diesen beiden Verzeichnissen ge- 
meinsam sind, im Bahubuddhasütra fast sämtlich in jener Reihe 
von ı5 (mit Gotama 16) am Ende der Aufzählung stehen (vgl. 
S. 100), die an die Stelle der 25 des Buddhavamsa getreten ist, 
nur daß diese Namen, mit Ausnahme der letzten 6 vor Gotama, 
im Lalitavistara nicht beisammen geblieben sind: Dipamkara in 
der Reihenfolge des Lalitavistara Nr. 3, (Sarvablibha Nr. 10), Pad- 
mottara Nr. 1, (Atyuccagamin Nr. 12)'), Tisya Nr. 30, Pusya Nr. 31. 
Dazu kommt noch von den alten 25 der Name Mangala Nr. 24, 
so daß der Lalitavistara unter seinen 55 Namen von den 25 des 
Buddhavamsa ı2 gewahrt hat. 

Der Name des Dipamkara findet sich auch im Sukhävati- 
vyüha Chap. 3 am Anfang eines Verzeichnisses von 81 Tathägatas, 
das Buddha dem Ananda mitteilt, aber außerdem hat dieses Ver- 
zeichnis nur wenige Namen mit den erwähnten Verzeichnissen 
gemeinsam! Tisya, Lokasundara, Pratapavan, Prabhäkare, Candana- 
gandha, Candrabhänu. Es ist nicht meine Absicht, die Namen der 


1) Sarvabhibha kommt im Divyävadana 8. 226 in einer Geschichte vor. Er 
sowie Atyuecagamin gehören nicht zu den Namen des Buddhavamsa, 
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Tathägatas durch die spätere buddhistische Literatur hindurch noch 
weiter zu verfolgen.‘ 

Im Mahäpadänasuttanta geht der Gotama Buddha nach der 
Vorführung der sieben Buddhen bald nachher ausführlicher auf 
die Lebensgeschichte des ersten seiner Vorgänger, des Vipassi, 
ein, zunächst auf dessen Geburtsgeschichte, daher der erste Teil 
dieses Suttas den Titel jätikhandam führt. Die ganze Lebens- 
geschichte des Vipassi verläuft genau so wie die des historischen 
Buddha. Es wird das typische Buddhaleben erzählt, vorwiegend 
im Präteritum, eben als von Vipassi so erlebt, aber in der Geburts- 
geschichte, nachdem im ersten Satze gesagt worden war, daß der 
Bodhisatto Vipassi vom Tusitahimmel herabgefallen und in den 
Leib einer Mutter eingetreten war, dann im Präsens. Denn die 
ungewöhnlichen Angaben, die nun folgen, sind schon früh als ganz 
besonders zum Wesen eines jeden Buddha gehörig betrachtet worden. 
In diesen Sätzen fehlt der Name des Vipasst und ist ganz im all- 
gemeinen bodhisatto, d.i. der oder ein oder jeder Bodhisatta das Sub- 
jekt. Jeder einzelne Punkt aber wird hier im Texte eine dhammatä 
genannt, d. i. die generelle Eigentümlichkeit eines jeden. Bodhisatta. 

Zu dieser Lebensgeschichte des Vipassi gibt es eine interes- 
sante Parallele im Mahävastu. Hier ist dem Dipamkara, dem 


1) Ganz anderer Art als alle diese, später Mänusibuddha genannten Buddhen 
sind die erst in der noch späteren Literatur auftretenden, Dhyäanibuddha genannten 
fünf göttlichen Wesen mit ihren fünf, zu ihnen in Sohnesverhältnis stehenden Bodhi- 
sattven. Die fünf Dhyanibuddhen sind zuletzt auf einen Adibuddha zurückgeführt, 
was die Vollendung der Abkehr vom historischen Buddha bezeichnet. Vgl. E. Burxovr, 
Introduetion 8. ııöf., Rurs Davos, Buddhism (1878) 8. 1994, Kuan(-Jacoer), 
Buddhismus II 215 #., Gröwwepen, Buddhist Art in India 8. 195. Die bekanntesten 
Namen sind die des Buddha Amitabha oder Amitäyus und seines Bodhisattya Ava- 
lokitesvara oder Padmapini, als dessen Schöpfung die gegenwärtige Welt angesehen 
wird. Sie existieren (noch jetzt) in einer Sukhävatı genannten paradiesischen Welt 
(lokadhäbu). Von dieser handelt wohl zu ältest der von M. Mürner in den Aneedota 
Oxoniensia (1883) herausgegebene Sukhävafivyuhe, der nach den Angaben der Vorrede 
schon im. 2. Jahrh. n. Chr. ins Chinesische übersetzt worden ist, Avalokitesvara wird 
daselbst Chap. 31, Vers 13 buddhasutah, d. i. Sohn des Amitäbha genannt. Aber das 
Verhältnis des Gotama Buddha zu Amitäbha, bleibt daselbst unklar, s. Chap. ır: daß 
er eine „Emanation“ des Amitäbha sei, wird dort nicht gesagt, auch findet sich der 
Ausdruck Dhyanibnddha in diesem Werke nicht. Diese Wucherungen der Phantasie 
haben sich in Nordindien entwickelt und sind von da auf Tibet, China, Japan über- 
tragen worden. Der Dalai Lama gilt als eine Inkarnation des Amitäbha. Über diese 
Dinge vgl. Grünweper, Mythologie des Buddhismus S. 95, 113. 
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ersten Buddha der Reihe der fünfundzwanzig Buddhen, Ähnliches 
widerfahren, indem daselbst I 8. 193fl. dessen Geburtsgeschichte 
in allen Einzelheiten mit denselben Worten und Versen erzählt 
wird: wie die des Gotama Band II 8. af. Nur die Namen sind 
geändert. Auch Dipamkara ist in einem Park geboren, dem 
Padminivana, wobei auch der Name an den Lumbinivana des Go- 
tama erinnert. Mit Sicherheit wird sich kaum ein einziger wich- 
tigerer Punkt aufstellen lassen, der zuerst für einen rein mythischen 
Buddha erfunden und dann auf den historischen Buddha über- 
tragen worden wäre. Auch die Geschichte von den drei Ausfahrten 
möchte ich nieht so ansehen. Allerdings wird sie zuerst vom Vi- 
passi erzählt, Mahapadänas. 2, ı ff. (Digha ILS. 21ff.), aber sie scheint 
doch nur die Historisierung von Erwägungen zu sein, die im An- 
guttara Nikaya II 38 der Gotama Buddha anstellt, wie ich schon 
„Mära und Buddha“ 8. 188 bemerkt babe. Dem Vipassi wird 
sogar auch die Lehre vom Paticcasamuppäda zugeschrieben, Mahä- 
padänas. 2, ı8ff. (Digha II S. zr). Die Lebensgeschichte des Buddha 
Vipasst im Mahäpadänasuttanta spiegelt wieder, wie weit zur Zeit 
der Entstehung dieses Textes die Ausbildung der Lebensgeschichte 
des Gotama Buddha gediehen war. 

Dieselben Sätze, die sich im Mahäpadänasuttanta auf die 
Geburt des Vipassi beziehen, erscheinen im Acchariyabbhuta- 
dhammasutta wieder, aber nicht auf Vipassi bezogen, sondern 
als für jeden Buddha oder als für den historischen Buddha geltend. 
Fast könnte es scheinen, als ob dieses Sutta des Majjhima Nikäya 
auf jenes des Digha Nikäya Bezug nähme, wenn es nicht vielleicht 
richtiger ist, es als eine kürzere Fassung desselben Stoffes zu be- 
zeichnen. Ananda erzählt in Buddha’s Gegenwart, was er früher 
aus: Buddha’s eigenem Munde gehört habe, mit dessen Worten, 
daher immer das ii am Ende der Sätze. Das Sutta steht auf 
dem Standpunkte, daß die Tathägatas wunderbar sind und wunder- 
bare Eigentümlichkeiten haben. Jeder einzelne Punkt, der m bezug 
auf die Geburt des Bodhisatta berührt wird, und der im Mahä- 
padänasuttanta als seine dhammatü bezeichnet wurde, wird hier 
acchariyam abbhutadhammam, wunderbar, von staunenswerter Eigen- 
tümlichkeit, genannt. 

Der Traum und der weiße Elefant kommen in dieser ältesten 
Form der Geburtslegende nicht vor, Aber in dem, was sie ent- 
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hält, ist sie die Grundlage der Nidanakathä gewesen und mindestens 
indirekt auch des Mahäyastu und des Lalitavistara. 

Die eigentliche Geburtslegende beginnt mit dem Aufenthalte 
des Bodhisattva im Tusita-Himmel. Für diesen 'Tusita-Himmel 
finden sich in der altbrahmanischen Mythologie nur schwache 
Anknüpfungspunkte. Ich kann hier nicht über BönrLınak im Pet. 
Wtb. hinausgehen, der für die tusiläh") genannten Götter außer 
einer Stelle des Mahäbhärata nur einige wenige Stellen aus den 
Puränen und dem Harivamsa anführt. Nach Bhägavata Pur. 14,8 
waren die Tusitäh die Götter des Zeitalters des Manu Sväyam- 
bhuva, Nach Visnu Pur. I ı5, 133 waren sie die Götter des Zeit- 
alters des Manu Cäksusa und entsprechen sie den zwölf Adityas 
des darauffolgenden Zeitalters des Manu Vaivasyata: ÜGksusasyan- 
tare pürvam äsan ye Tusitäh suräh | Vaivasvate ’ntare te vu Adityä 
dvadasa smytäh. | Jedenfalls hat ihr Himmel erst bei den Bud- 
dhisten als letzter Aufenthalt der Bodhisattven eine große Be- 
deutung erhalten. Er ist höher als der Himmel der vier Welt- 
hüter (catummahardjika), als der Himmel der alten brahmanischen 
„Dreiunddreißig“ (Tävatimsa) und als der Yüna-devaloka, aber es 
sind über ihn im Laufe der Zeit noch viele andere Himmel gesetzt 
worden. Vgl. Cmwoers unter sattaloko. 

Es folgen hier die einzelnen Sätze der Geburtsgeschichte, die 
uns in den erwähnten Sutten des Majjhima Nikäya (M.) und des 
Digha Nikäya (D.) in einer alten Formulierung vorliegt. Voran- 
gestellt ist der Text des Acchariyabbhutasutta (M.), weil dieser 
zu Anfang einige Sätze mehr enthält, die zur Vollständigkeit ge- 
hören, und weil er nicht die besondere Beziehung auf den Buddha 
Vipassi enthält.) Mit den einzelnen Sätzen werden die ent- 
sprechenden Angaben der Nidänakathä (N.), d.i. der in der Ein- 
leitung des Kommentars zum Jätaka enthaltenen Lebensgeschichte 
verglichen, ebenso die Angaben des Mahävastu, des Lalita- 


ı) Pali tasita, ske. tusitah „die Befriedigten“, ist; das Partizip von tusayati „be- 
friedigt; sein“. Im Bhäg. P. IV ı, 6 wird der Name auf die Befriedigung zurück- 
geführt, die Svayambhava bei ihrer Erzeugung empfand: tustayam losam äpanne 
Yanıyad dvädasätmajan. Es folgen dann ihre Namen Tosa, Pratosa, Samtasa usw. 

2) Vgl. Enuunns’ und Asssarrs Buch Buddhist & Christian Gospels 8. 54, wo 
dieser Abschnitt aus dem „Dialogue of Wonders and Marvels“ als Beleg der wunder- 
baren Geburt Budäha’s gegeben wird. 
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vistara und des Buddhacarita. Im Mahävastu kommt die Ge- 
burtsgeschichte an vier verschiedenen Stellen vor. Die Hauptstelle 
ist Mahävastu IT ı 30. Damit identisch ist, abgesehen von den 
veränderten Namen, das Dipamkaravastu, die Geburtsgeschichte 
des Buddha Dipamkara I 8. 193—227 (vgl. oben 8. 103). Aber des 
Gotama, Geburtsgeschichte war schon vorher wörtlich gleichlautend 
IS. 145—i153 erzählt, wenn auch nicht im vollen Umfange, im 
Rahmen der Lehre von den zehn Bhümis oder Entwickelungs- 
stufen der Bodhisattven. In demselben Rahmen findet sich auch 
18. 80-100 ein eingelegtes Gedicht, das von der Geburt handelt. 

Bei dieser Vergleichung zeigt sich eine weitgehende 
sachliche und wörtliche Übereinstimmung: die alten Sätze 
des Kanons sind auch für die späteren Werke maßgebend 
gewesen. 


Kapitel VII 


Die Sätze des Kanons im Acchariyabbhutadhammasutta 
des Majjhima-Nikäya. 


r. Sato sumpajäno uppajjamano, Ananda, Bodhisatto Tusitam 
kayamı uppajjiti. | Mit Erinnerung und Bewußtsein ins Dasein tretend 
ist der Bodhisatta im Stande der Tusita-Götter‘) ins Dasein ge- 
treten. | M., fehlt in D. Aber am Ende des Dürenidäna in N. 
die entsprechende Bemerkung: Evam mahapathavikampanäani mahä- 
puiiäni karitvä äyupariyosane tato euto Tusitabhavane nibbatti, Jät. I 
8. 47, ı6. 

Im Dürenidäna, dem ersten Teile der Nidanakathä®), der von 
den fernen Zeiten handelt, werden die Existenzen des Bodhisatta 
unter den 25 Buddhen des Buddhavamsa angegeben, ausführlich?) 
nur die als Sumedha unter Dipamkara, dem ersten dieser Buddhen. 
Des Gotama letzte Existenz aber auf Erden, ehe er im Tusita- 
Himmel wiedergeboren wurde, war die als König Vessantara, siehe 
Jätaka 18. 47, 13, Buddhavamsa, ed. Morris, 8. XII. 

Nach dem Mahävastu I 8. 142, 3 gelangen die Bodhisattven 
in den Tusita-Himmel, nachdem sie die zehnte Bhümi erfüllt haben 
(. . dasamam bhamim paripärayitvä Tusitabhavanım upagamyu . ). 

12) Käya hat in dieser Verbindung dieselbe Bedeutung wie -nikäya, vgl. Tusitäd 
devamikaydt, Lal. ed. Leim. 8. 60, 15. 

2) Über die Einteilung der Nidänakatba in Düre-, Avidüre- und Santike-nidana 
$. Buddhayamsa ed. Morris, 8. XII. 

3) Ausführlich nur deshalb, weil die Sumedhavatthukatha schon im Buddha- 
vamsa ]I (ed. Morris, 8. 6.) in ausführlicher Fassung vorlag. Je mehr man unter- 
sucht, desto mehr erkemut man, wie sehr die spätere buddhistische Literatur auf der 
älteren beruht. 
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Die Worte sato sampajano sind formelhaft auch im 2. und 4. Satze 
gebraucht, und finden sich auch sonst häufig. Sie besagen, daß 
der Bodhisattva sich seiner früheren Existenzen erinnerte, und daß 
er vom ersten Anfang eines neuen Daseins an das volle Bewußt- 
sein besaß, ohne sich geistig erst allmählich zu entwickeln. Wir 
sahen, daß diese Vorstellungen schon altbrahmanisch waren, siehe 
oben 8. 88ff. Vgl. Kap. XI über die sattä opapätika. 

2. Salto sampajäno, Anunda, Bodhisatto Tusite kaye atthüsiti. 
Sich erinnemd und bewußt, o Ananda, befand sich der Bodhisatta 
im Stande der Tusita-Götter. | M., fehlt in D. Dieser Punkt wird 
auch in den anderen Quellen nicht so besonders hervorgehoben. 
Doch hat der Genitiv Bodhisattvasya gleich im Anfang des eigent- 
lichen von Buddha vorgetragenen Lalitavistara das Epitheton 
Tusitavarabhavanavasthitasya (ed. Lefm. S. 7, 21), und findet sich am 
Ende des langen ersten Satzes zu Anfang von Adhyäya II die 
Angabe, daß Buddha während seines Aufenthalts im Tusita-Himmel 
den Namen Svetaketu führte (a. a. O. 8. 10, 16).') 

3. Yüvatäyukam, Ananda, Bodhisatto Tusite kaye atthasıti. | So 
lang seine Lebenszeit (daselbst) war, o Ananda, blieb der B. im 
Stande der Tusita-Götter. | M., fehlt in D. Auch die anderen 
Quellen heben diesen Punkt nicht besonders hervor. Der Bodhi- 
satta hat auch im Tusita-Himmel seine bestimmte Lebenszeit, wie 
in der diesem Himmel vorausgegangenen Existenz: äyupariyosäne, 
am Ende der Lebenszeit, schied er aus dieser ab, s. oben unter Nr. 1. 
Die Dauer der Lebenszeit richtete sich nach seinem Verdienste, 
wenn das auch nicht immer ausdrücklich gesagt wird. 

In der Nidänakathä reicht das Dürenidäna von der Zeit des 
Buddha. Dipamkara an bis zum Eintritt des Bodhisatta in den 
Tusita-Elimmel, Jät. I 8. 47, ı. Mit dem Aufenthalte in diesem 
beginnt das Avidürenidäna, das seinerseits bis zur Erlangung der 
höchsten Erkenntnis geht. Während der Bodhisatta im Tusita- 
Himmel weilt, erhebt sich in der Stadt der Tusita das Buddha- 
halahala, die Aufregung und die Reden der Götter über den kommen- 


1) Der Text ist aber nicht in Ordnung. Vor dem letzten Satze eyam aparam 
itas eyuto usw. scheint etwas ausgefallen zu sein. Auch können die gehäuften, mit 
8. 7,: beginnenden Genitive kaum von dem Worte rasınya (8. 10, ı7) abhängen, 
das bei Räj. M. 8. 11, 1; fehlt. 
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den Buddha, ihre Aufforderung an den Bodhisatta, auf die Erde 
herabzufallen. Die Götter sagen zu ihm: 

„Lieber, indem du die zehn höchsten Tugenden (pärami) erfülltest, hast du sie 
erfüllt nieht nach der Herrlichkeit des Sakka, nicht nach der Herrlichkeit des Mära, 
des Brahınä, eines weltbeherischenden Königs verlangend, hast du sie vielmehr erfüllt 
zur Rettung der Welt (lokanittharana), nach dem Zustand eines Allwissenden (sab- 
bahniuta) verlangend. Dies ist jetzt für dich die Zeit, Lieber, zum Buddhawerden, 
der Termin zum Buddhawerden!* Jät. 148, ısfl. 

Im Lalitavistara entsprechen dem die mit Simara beginnenden 
sumcodana gäthäh, ed. Lefmann 8. ır, ed. Raj. M. 8. ı2. 

In der Nidänakathä und im Lalitavistara schließt sich daran 
die Ausschau’) vom Himmel aus, mit, der im Mahävastu I 1, ı 
die Geburtslegende beginnt. An dieser Stelle des Mahävastu und 
im Lalitavistara (ed. Lefin. 8. 19, 6, ed. Räj. M. 8. zo, 20) ist die 
Ausschau eine vierfache: nach der Zeit (kala), nach dem Weltteil 
(dvipa), nach dem Lande (desa) und nach der Familie (kula), in der 
er geboren werden will. Dazu kommt in der Nidänakatha noch 
eine fünfte, die nach der Lebensdauer der Mutter (janetti-ayu), 
Jät.1S.48,23. Auch im Mahävastu und im Lalitavistara findet 
sich dieselbe Angabe über die Lebensdauer der Mutter, aber erst 
in der Nidänakathä ist sie zu einem der Hauptpunkte erhoben, 
auf die sich die Ausschau richtet. 

Auch in der Lebensbeschreibung des Buddha Dipamkara, 
Mahävastu IS. 193, findet sich eine solche vierfache Ausschau 
8. 197, off. 

1) Diese berühmte Ausschau ist in Anknüpfung an altbrahmanischen Brauch 
erfunden worden. Nach dem Asvalayana-Grhyasütra [ 5, ı soll man bei der Verhei- 
vatung zuerst die Familie prüfen: Kulam ayre pariksetu ye mätrtah pitrlasceli 
yalhoktam purastät. | Die Familie möge man zuerst prüfen, nach der Vorschrift, wie 
sie zuvor (im Srautasutra IT 3, 20 für gewisse Priester) gegeben ist, daß man näm- 
lich nur solche nehmen soll, „die von seiten der Mutter und des Vaters durch zehn 
Ahnen bLindurch mit Wissen, Frömmigkeit und guten Taten begabt sind“. Nach dem 
Kommentar soll agre, „zuerst“, andeuten, „daß die Familie allein nicht wiehtiger sein 
soll als die persönlichen Eigenschaften der Braut und des DBräutigäms“. So nach 
Svenzuer, Indische Hausreg@ln 1 S. 12. Diese Vorschriften erinnern doch sehr an 
die Ausschau des Bodhisattva, auf‘ deren Einzelheiten wir in Kap. IX nochmals zu 
sprechen kommen. In Av. Srautas. II 3, 20 ist noch hinzugefügt, daß die Vor- 
fahren auch keine Verletzung des für Brahmanen gültigen Gesetzes begangen haben 
dürfen, nabrähmanyam ninayeyuhı, was nach dem Komm. bedeutet, daß sie nicht 
Kinder in einer Südra erzeugt haben dürfen. Hierbei darf man darauf hinweisen, 


daß der Bodhisattva nur in einer Familie der ersten oder zweiten Kaste geboren 
wird, Mahävastu II ı, ;, Lalitavistara ed. Lefm. S. 20, ;. 
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In dem Abschnitte des Mahävastu über die zehn Bhümis be- 
ginnt die Geburtsgeschichte auch mit der Ausschau I 8. 142, ır, ist 
sie aber auf die Mutter zugespitzt, I 8. 143, ı. 

Die wörtliche Übereinstimmung der drei Stellen des Mahä- 
vastu beginnt mit dem Verse Pasyati 1143, 7—=1 200, 3—=1 3, 2:. 
Die wörtliche Übereinstimmung der zweiten und dritten Stelle 
beginnt schon etwas früher, mit dem Verse Survesam I 199, 3 
=] > 1 

4. Suto sampajüno, Ananda, Bodhisatto Tusita kaya cawitva mätu 
kucchim okkamiti. | Sich exinnernd und bewußt trat der B., aus dem 
Stande der Tusita-Götter herabgefallen, in den Leib der Mutter 
ein. | M. Ebenso D.: Atha kho, bhikkhave, Vipassı Bodhisutto Tusita 
kaya cavitwa sato sampajäno mätu kucchim okkami. In N. entspricht: 
80 evam devatahi kusalam sarayamänahi parivuto tattha vicaranto 
cavitva Maha-Mäyäya deviya kucchismim patisandhim ganhi, J&t. IS. 50. 

Das Mahävastu stimmt genauer zu M. und D.: Bodhisatvo smrto 
sumprajano pradaksinacitto matuh kuksim okränto, II 8.9, 20=1 8. 206, 4, 
ebenso in dem eingelegten Gedichte II 10, 6 sinrtimäm susamprajäno 
mäluh kuksismim okränto (vgl. auch II x1, zı—]1 207, :o). Daß dieser 
Satz aus dem Acchariyabbhutadhammasutta stammt, scheint sich 
darin auszusprechen, daß dieses mit Bewußtsein in den Mutterleib 
Eintreten im Verse vorher äscaryam adbhutam genannt wird. An 
der ersten Stelle, IS. 147, fehlt dieser Satz. 

Der Lalitavistara hat den alten Wortlaut zu Anfang von 
Adhyäya VL aber erweitert durch Angaben, die der ausführlichen 
Form der Geburtslegende eigentümlich sind. Zum alten Wortlaute 
gehören nur die Worte ... Bodkisattvas Tusitavarabhavanae cyutoa 
smytah samprajanan ... jananya daksinayan hkuksav avakrüämat (zu 
lesen avä°). Ferner hat der Lalitavistara in Adhyäya V unmittel- 
bar vor dem Satze, der dem 5. Punkte entspricht, ed. Lefm. 8. 51, 4, 
ed. Räj. M. 8. 58, s, einen gleichfalls hierher gehörigen Satz, der 
zunächst nur den Aufbruch des Bodhisattva beschreibt, aber in 
der Angabe devanägayaksakotiniyutasatasahasraih parivrtah puraskrtas 
tusitavarabhavanäat pracalati sma an die Fassung des 4. Punktes in 
der Nidänakathä erinnert. 

Auch in Asvaghosa’s Buddhacarita läßt sich der alte Wortlaut 
wiedererkennen, I 19: ceyuto ’tha kayat tusität . . . ultamabodhäsatteah | 


vivesa tasyah smrta eva kuksau .. e: 
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In allen diesen späteren Werken, mit Ausnahme des Buddha- 
carita, ist nun mit diesem Herabfallen des Bodhisattva vom Tusita- 
Himmel die wichtigste legendarische Zutat zu dem ältesten Berichte, 
der Traum der Mäyä eng verbunden, der uns in Kapitel IX ein- 
gehender beschäftigen wird. 

5. Die hier folgende, im ihrer Art großartige Schilderung der 
Erscheinungen, die den Eintritt des Bodhisattva im sein letztes 
Dasein begleiten, findet sich vollständig nur im Lalitavistara, ed. 
Lefm. 8. 51, 7, ed. Räj.M. 8. 58, ır. Da die Stelle etwas länger ist, 
setze ich die beiden Texte zum besseren Überblick nebeneinander: 


Acchariyabbh. 

Yada, Ananda, Bodhisatto Tusita 
kaya cawvwitva mäatu kucchim okkami, 
atha sudevake loke sumärake sabrah- 
make sıssumanabrahmaniya pajäyı 
sadevamanussäya appumane ularo 
obhäso pätubhavati atikammeva de- 
vomam devänubhävam. 

Ya pi ta lokantarika agha asam- 
vrta undhakara andhakäratimisa, 
yattha pi me candimasuriyä evam 
mahiddhika evam  muhanubhärä 
abhaya nänubhonti, tattha pi appa- 
mano ularo obhäso patubharati ati- 
kammeva devänım devänubhavam.' 


Je pi tattha satta upapanna, te 
‚pi tenobhäsena «nmEnNamn sun- 
jananli: Anne pi kira bho santi 
satta idhupapannd. Ayanca dasa- 
sahassi Tokadhätu samkampati sam- 
pakampati sumpavedhati, appamano 
ca ularo obhaso loke pätubhavati 
atikkammeva decanım devänubhü- 
vVon ti. | 


Lalitav. 
Pracalatä ca, bhiksave, Bodhi- 
suttvena tathärupa kayat prabhä 
muktäbhäd yaya prabhayäyam trisa- 
hasramahäsähasro lokadhätur evamı 
vipulavisterno mahatodürena supra- 
cakitapärvena dieyaprabhäsam  ati- 
kräntenavabhäsena parisphuto "bhat.) 
Ya api ta lokantarika agha agha- 
sphutä andhaküräs tumisra yutre- 
maus candrasüryiv evam mahard- 
dhikav evam. mahünubhavav evum 
mahesäkyau äbhaya abhäm vormena 
vornam tejasa tejo näbhitapato nä- 
bhivirocatah.| 
Tatra ye saltva upapannäs te 
svakän api bahu prasaritan ma 
pasyanti | taträpi tasmin samaye 
mahatandärasyärabhäsasya pradur- 
bhävo 'bhat. | Ye cu tatra sattvä upa- 
pannäs te tenaieawabhäsena sphutah 
SUMÜnd anyo ’nyam samyak Pas- 
yanti sma | anyo 'nyam samjanante 
sma | evam cähuh. | Anye ’pi kila 
bhoh satteä ihopapannah kila bho iti.| 


Als der Bodhisattva, aus der Tusita-Götterschaft herabgefallen, 
in den Leib der Mutter eintrat, da wird in der Welt mit der der 
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Götter, mit der des Mara, mit der des Brahmä, in der Schöpfung 
mit ihren Asketen und Brahmanen, mit ihren Göttern und Men- 
schen ein unermeßlicher erhabener Glanz offenbar, hinausgehend 
noch über die Göttermacht der Götter. 

Selbst jene furchtbaren unbeschränkten in Finsternis dunklen 
Finsternisse in den Räumen zwischen den Welten, in die diese so 
großkräftigen, so großmächtigen Sonne und Mond nicht hinein- 
zuscheinen vermögen, selbst, dort wird der unermeßliche erhabene 
Glanz offenbar, hinausgehend noch tiber die Göttermacht der Götter. 

Selbst die dorthin gekommenen Wesen erkennen einander in 
diesem Glanze. (Sie sagen:) „Noch andere Wesen gibt es wahr- 
haftig, die hierher gekommen sind!“ Und dieses zehntausendfache 
Weltganze bebt, erbebt, erzittert, und unermeßlicher erhabener 
Glauz wird in der Welt offenbar, hinausgehend noch über die 
Göttermacht der Götter.) 

Dieses alte Prunkstück ist öfter verwendet worden, es kehrt 
in Adhy. XXII des Lalitavistara (allerdings, weil eine Wiederholung, 
nicht ausgeschrieben) wieder, ed. Lefm. 8. 351, =», ed. Räj. M. 8. 449, 
und im Divyävadäna 8. 204.') 

Das Mahävastu und die Nidänakathä haben dieses Stück nicht 
wörtlich und vollständig aufgenommen, doch erzählen beide Werke 
von dem Erdbeben und dem Glanze, 

Die Nidänakatha, 8. 51, 3, steht dem alten Wortlaut noch 
näher: Bodhisattassa pana mätakucchimhi patisandhigahanakkhane ekap- 
Pahäreneva sakaladasasihassi lokadhätu sumkampi sampakampi sampa- 
vedhi. Dafür hat das Mahävastu II xo, 9 und ebenso in der Lebens- 
beschreibung des Buddha Dipamkara I 206, ı5: Stmunanturokränte 
ea Bodhisatve iyam mahäprthivi ara sadveikäram kampe samkampe 
prakampe... Dazu der Vers: Tato ayam sögaramerumandala pruakam- 
vita sadvidham äsi medins | krta loka vinula munorama mahmuılhe- 
karäpanudasya tejasa. || Darauf war diese Erde mit ihren den Meru 
umgürtenden Ozeanen sechsmal erbebend, wurden die Welten durch 
den Glanz des die große Finsternis Vertreibenden fleckenlos, ent- 
zückend. 

6. Yada, Ananda, Bodhisatto mätu kucchim okkanto hoti, cattäro 
nam devaputtä catuddisa (odisam D.) rakkhäya upagacchenti: Ma nam 


x) Aus dem Divyävadına habe ich es Mära und Buddha 8. 63 herangezogen. 
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kho (tam, ohne kho, D.) Bodhisattam va Bodhisattamätaram va ma- 
nusso va umanusso va koci va vihethesit. Wenn der B. in den Leib 
der Mutter eingetreten ist, kommen vier Göttersöhne nach den 
vier Himmelsgegenden zum Schutz zu ihm: „Daß nicht dem B. 
oder der Mutter des B. ein Mensch oder ein nichtmenschliches 
Wesen oder irgendwer em Leid antut!“ M.,D, | Dem entspricht 
mit anderen Worten in N.: Exam. gahitapatisandhikassa Bodhisaitussa 
ceva Bodhisattamätuyä ca upaddavanivaranattham khaggahattha cattaro 
devaputta ürakkham ganhimsu, Jät. I 51, 28. 

Auch in Asvaghosa’s Buddhacarita kommen die vier Welt- 
hüter herbei, I 2ı: vaksäuidhänam prati lokapalä lokaikunäthasya divo 
"bhijagmuh. 

Im Mahävastu sind es nicht nur die vier Götter (die vier 
Welthüter), sondern werden II 10, ısff. und ebenso in der Geburts- 
geschichte des Dipamkara 1 208, s, alle Götterklassen aufgezählt, 
die so zum Schutz herbeikommen. Am nächsten kommt dem 
alten Päliwortlaut der beiden Stellen gemeinsame aus einem älteren 
Gedichte hier eingelegte Vers: Caturo pi lokapala raksam akarensu 
lokanäthasya | ma koci ahitesi Namueibalınudam vihimseyä. | Die vier 
Welthüter bewachten den Herın der Welt, damit nicht ein Übel- 
wollender den Vertreiber des Heeres des Nanmuei verletze.| 

In dem noch ausführlicheren Lalitavistara ist der alte Wort- 
laut noch mehr verdunkelt. Doch erinnern an ihn zwei Verse 
eines eingelegten Gedichtes in Adhy. V, bei Lefm. 8. 50, ;, bei Räj. 
B. 57,5, wo es sich aber nicht um die Ausführung, sondern um 
eine Aufforderung der Götter untereinander handelt: Aha caturi 
caturdisasu palah Sukra Suyänma tathaiva Nimitäsca | devagana kum- 
bhändaräksasäscı Asuramahoragakimnarasen vocam | Gacchata purato 
nuroltamasya purusavarasya karolha vraksaguptim | ma kuruta jage 
manahpradosam ma ca kavotha vihetha mänusandm. | Hier ist aus dem 
Gedanken „daß niemand dem Bodhisattva und seiner Mutter etwas 
zuleide tue“ die Aufforderung geworden „Werdet nicht zomig und 
tuet den Menschen kein Leid an!“ 

7. Yadä, Ananda, Bodhisatto mäatu kucchim olkanto hoti, pakatiya 
stluvati Bodhisattumätä hoti, virata panatipätä, virata adinnädänä, 
viralü kümesu mäcchacarä, viralta musiväd&, virata suramerayumajja- 
pamädatthänd ti. || Wenn der B. in den Leib der Mutter eingetreten 
ist, hält die Mutter des B. von Natur die Gebote, indem sie sich 
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fernhält vom Vergehen gegen das Leben, sich fernhält vom Nehmen 
des Nichtgegebenen, sich femhält vom falschen Wandel in Lüsten, 
sich fernhält von der Lüge, sich fernhält von der in Branntwein, 
Rum, berauschenden Getränken liegenden Veranlassung zu Tor- 
heit, M., D.! 

In der Nidänakathä fehlt diese Ausführung, könnte man nur 
wposathangani adhitthaya, Jät. 50, s, vergleichen. 

Im Mahäyastu und Lalitavistara dagegen nimmt die Maya in 
breiter Ausführlichkeit die fünf großen Gebote auf sich, aber mit 
einem wichtigen Unterschiede: während sie dies in der alten Päli- 
stelle nach der Empfängnis tut, tut sie dies in den späteren 
Werken vor der Empfängnis. Wie ich schon hier bemerken möchte, 
hängt dies mit der Ausschaltung des Vaters zusammen, wovon im 
übernächsten Kapitel eingehender gehandelt werden soll. Im Mahä- 
vastu II 6,2 übernimmt Mäyä die Gelübde mit den Worten: es@ 
sumadiyami pränesv avihimsam brahmacaryam ca | viramami cäpy adin- 
nad madyad anibaddhavacanäcca ‘usw. Ebenso in der Lebensgeschichte 
des Dipamkara I 202, ;. Aber auch nach der Empfängnis hat das 
Mahävastu II 15, ı» und 1 21r, ız noch einen entsprechenden Satz: 
Bodhisatve khalu puna mätıh kuksigate Bodhisatvamata panca siksa- 
padäani samädäya vartali. Es ist also im Mahävastu beides ent- 
halten, die alte Ordnung der Punkte und die bedeutungsvolle Um- 
änderung. 

Im Lalitavistara sagt Mäyä, gleichfalls in einem Gedichte: 
Grimami deva vratasilavaropaväsım astängaposadham aham jayi mai- 
tracittä | prämesu himsavirata sada suddhabhäva premam yathatmani 
paresu tatha karomi | ed. Lefm. 8. 41, ı8, ed. Raj. M. 8. 46, c. 

Sehr bemerkenswert ist, daß das Buddhacarita auf dem alten 
Standpunkte steht. Es erwähnt das Gelübde der Keuschheit über- 
haupt nicht und nennt die Mäyä erst bei der Geburt vrafasam- 
skrtä, durch die Gelübde geweiht, 125. Aus der Zeit der Schwanger- 
schaft rühmt es nur, daß Mäyä die Armut durch Gabenregen 
aufhob, I 22. 

8. Yada Ananda, Bodhisatto mätu kucchim okkanto hoti, na 
Bodhisattamätu purisesu manasam uppajjati Rümugunnpasamlitam, ana- 
likkamanıya ca Bodhisattamäta hoti kenaci purisena rattacittenä ti. Wenn 
der B. in den Leib der Mutter eingetreten ist, steigt der Mutter 
des B. kein Gedanke an die Männer auf, hervorgerufen durch den 
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Reiz des sinnlichen Genusses, unüberwindlich ist die Mutter des 
B. für jeden Mann mit verliebtem Sinne, M., D. || Dem entspricht 
in der Nidänakatha, Jat. I 5r, 3ı, der Satz Bodhisattamätu purisesu 
vagacittam muppajji, der Mutter des B. stieg kein Gedanke der 
Liebe zu den Männern auf. 

Ebenso hat das Mahävastu in der Schilderung der Zeit nach 
der Empfängnis Il ı5,9 und I aır, ıo die Sätze: Bodhisatve khalı 
punar mätuh kuksigate Bodhisatvamäta vigataraga bhawati . . . mana- 
sap taye pramadottamäye rägo na utpadyati survapurusehi antamasato 
rajnapi Suddhodanena Bodhisatvasyuiva tejena. 

Der Lalitavistara kommt an der entsprechenden Stelle (nach 
der Empfängnis), ed. Lefm. 8. 71, 6, Räj. M. 8, 81, 7, dem Päli noch 
näher: na ca Bodhisattvamatuah kovacit puruge ragacittam utpadyate 
sma | näpi kasyacit purusasya Bodhisaltvasya mäatur antike. 

9. Yada, Ananda, Bodhisatto mätu kucchim okkanto hoti, labhini 
‚Bodhisattamätd hobi pancınnam kamagunänam, sa pancahi kamagunehi 
samappita sumangibhäta pariväretiti.| Wenn der B. in den Leib der 
Mutter eingetreten ist, wird die Mutter des B. (nur) angenehmer 
Eindrücke der fünf Sinne teilhaftig; von den angenehmen Ein- 
drücken der fünf Sinne duxchdrungen, ganz erfüllt, führt sie ein 
angenehmes Leben, M., D. |') In der Nidänakathä fehlt diese An- 
gabe. In Mahävastu und im Lalitavistara. ist dieser Punkt anders, 
negativ ausgedrückt, am deutlichsten im letzten: na cäsyä umau- 
näpa vapasabdagandharasasparsa va äbhäsum ägucchanti sma | und 


ı) Für pariväreti hat das Mahävastu in demselben formelhaften Satze puriea- 
veli: Sakro pi devanam indro Faijayante prasäde asitihi apsarasahasrehi parivrtah 
divyehi pamen küämagunehi samarpito samamgibläto Trtdanto vamanto pariearayanto 
TS. 32,6 (auch schon in dem Satze vorher und 8. 31,6). Ebenso hat der Text des 
Majjbimanikäya II 8. 57 in dem von Cumvers unter pariväreli zitierten Satze des 
Ratthapalasutta nicht parivarehi sondern paricarchi: bhufja ca piva ca paricäreli ca, 
bhunjanto pivanlo parivarento küme paribhunjante punhäni karonto abhiramassu, || 18 
und trink und vergnüge dich! Essend, trinkend, dich vergnügend, die Freuden ge- 
nießend, Gutes tuend, fren dich (des Lebens). | Sexarr, Mahävastu I 8. 396 gibt für 
paricarayati die Bedeutung „se faire servir“, „mener une vie large, agreable‘. Die- 
selhe Bedeutung kann pariväreti gehabt haben, vgl. paricara und parivära. Die 
beiden Verba berühren sich auch sonst im Gebrauch: im Divyävadana 8. 421, a steht 
für strisataisen pariortah elf Zeilen weiter striataisea paricirnah. Wie aus den in 
den Indices von Sexarr und Cowern angeführten Stellen hervorgeht, wird pariez- 
rayati besonders vom Verkehr mit Frauen gebraucht. Auch zu samangin s. Sexarır's 
Index. 
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nicht traten ihr unangenehme Gestalten, Töne, Gerüche, Geschmäcke 
und Gefühle in die Erscheinung, ed. Lefm. 8. 71, ır, ed. Räj. M. 
8. 81,2. Das im Mahavastu Entsprechende ist in dem Abschnitte I 
8. 14, 12 bis 8. 18, 6 enthalten. Wir finden hier 8. 14, ı9 das Wort 
läbhini des Päli wieder: Bodhisatve Ihalu punah mätuh kuksigate mata 
labhinä bhavati dieyanam gandhänam dieyanam mälyanam divyanam 
vilepunanam divyanam ojanäm Bodhisatvasyaiva tejena. | Wenn der 
B. aber in den Leib der Mutter eingegangen ist, wird die Mutter 
himmlischer Wohlgerüche, Kränze, Salben, Essenzen teilhaftig, 
durch die Macht des B. | Aus dem parivareti des Päli aber ist 
wahrscheinlich der sich anschließende Satz hervorgegangen, der in 
der Lebensbeschreibung des Dipamkara I 8. 211, ı richtiger wie 
folgt überliefert ist: Bodhisatve Khalu punar Mahä-Maudgalyayanı 
mätuh kuksigate yo sya ablyantaraparivaro so sya aliva Susrüsitauyam 
Srotauyam manyati Bodhisatvasyaiva tejena. | Wenn aber der B. in 
den Leib der Mutter eingegangen ist, glaubt ihre nächste Um- 
gebung, daß ihr (der Mäyä) ganz besonders gehorcht und auf sie 
gehört werden muß, durch die Macht des B.| 

10. Yula, Ananda, Bedhisatto mätu kwechim okkanto hoti, nu 
Bodkisattamätu koeid eva abadho uppajjati, sukhime Bodhisattumata hoti 
akilantakäya, Bodkisattanca Bodhisattamata tivokuechigatam passat 
sabbangapaccangam') ubhinindriyam‘) Seyyathapı, Ananda, mani velu- 
riyo subho jatimäa utthamso suparikammagato’), tabrassa sutlam Gvutam 
alam va pilum va lohitam vä odätam vä pandusuttem va, tum enum 
cakklıuma pwriso hatthe karitva paccavekkheyu: ayam kho mani velwriyo 
subho jatimä atthamso suparikammagato, tatridam sultam Geutam nilam 
va plan va lohitam va odätam va pandusattam va ti, evam eva kho, 
Ananda, yada Bodhisatto miatu kucchöim okkanto hoti, na Bodhisatta- 
mätu kocil eva übadho uppajjati, sukhine Bodhisattamäta hoti akilante- 
kaya, Bodhisattufiea Bodhisattamata tirokucchigatam passati sabbanga- 

1) paccangim D. 

2) In diesem öfter vorkommenden sabbangapascangam ablinindriyam schwanken 
die Mss. zwischen abhini” und alanindriyam. Exsteres ist wohl eine alte Korruptel. 
Im Sämahttaphalasutta IT $ 87 (wo wiederholt ubhinimminati vorausgeht) erklärt es 
der Kommentar durch santhänavasena avikalindriyam. 

3) D. setzt noch hinzu «echo (durehsichtig) vippasanno sabbäkarasampanno, 
ebenso in der Wiederholung, was wegen des vippasanne in der Nidänakathä zu be- 
achten ist. 
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paccangam ablinindriyam, | Wenn der Bodhisatta in den Leib der 
Mutter eingetreten ist, widerfährt der Mutter des B. kein Leid, 
glücklich fühlt sich die Mutter des B., frei von Mattigkeit des 
Körpers, und die Mutter des B. sieht den quer hinein in ihren 
Leib gegangenen Bodhisattva, der im Besitz aller Haupt- und 
Nebenglieder ist, dem kein Organ fehlt. Wie ein glänzender echter 
achteckiger gut zurechtgemachter edler Berylistein‘), in den wäre 
ein Faden gezogen, ein blauer oder gelber oder roter oder weißer, 
oder ein mattfarbiger Faden, den nähme ein Mann, der Augen hat, 
in die Hand und betrachtete ihn, (indem er sagt!) „dies ist ein 
Beryll-Edelstein, ein glänzender, echter, achteckiger, gut zurecht 
gemachter, in den ist hier ein Faden eingezogen, ein blauer oder 
gelber, oder roter oder weißer, oder ein mattfarbiger Faden“: 
ebenso [wenn der Bodhisatta in den Leib der Mutter eingetreten 
ist, wiederfährt der Mutter des B. kein Leid, fühlt sich die Mutter 
des B. glücklich, frei von Mattigkeit des Körpers,] sieht: die Mutter 
des B. den quer in ihren Leib hineingegangenen B., der im Besitz 
aller Haupt- und Nebenglieder ist, dem kein Organ fehlt. M., D.| 

Der Vergleich ist durch die in der Übersetzung von mir ein- 
geklammerte überflüssige Wiederholung verdorben worden. Er 
tritt Klarer hervor in der im Wortlaut anklingenden kürzeren 
Fassung der Nidänakathä: Täbhaggayasaggappattä ca ahosi sukhini 
akilantakäya, Bodhisattamca antohucchigatam vippasunne maniratane 
Avutapandusuttam viya passati. | Zum höchsten Gewinn, zum höchsten 
Ruhm gelangt fühlte sie sich glücklich, frei von Mattigkeit des 
Körpers, und den B. sieht sie inwendig in ihrem Leibe befindlich 
wie einen in einen durchsichtigen Edelstein gezogenen mattfarbigen 
Faden, Jät. 1 S. 51, 31. 

Im Mahävastu erinnern an diesen Punkt die Worte: Bodhi- 
satve khalu punar, Mah@-Maudgalyäyana, mätuh kuksigate Bodhisutva- 
mätä alpabadha bhavati alpatamka. | Wenn der B. in den Leib der 
Mutter eingetreten ist, hat die Mutter des B. wenig Leid, wenig 
Schmerz, I zı1, 5; U z5, 5 ist der Vordersatz weggelassen. Weiter- 
hin findet sich auch der Vergleich, doch ist das Bild etwas anders: 


ı) Nach Gasse, Die indischen Mineralien S. 85, wäre vaidlärya der Katzenauge 
genannte Stein. Ich habe „Beryli“ gewählt, weil dieses Wort von veidirya abstammt, 
vgl. die vermittelnde Form verwliyasya mani, Mahävastu I 213, :. 
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Bodhisatvo khalu punar mätuh kuksigato mätaram pasyati Bodkisatva- 
mätäpi tam kulksigatam Bodhisatvam pasyati vigraham. iva jütaräpasya, 
drstva ca bhoti Altamana. Yatha vaidaryasya mani sphätikasamudge 
katiudsangasmi | nihito sya evam eva Bodhisatvam pasyati mäta | Ruk- 
sim obhäsentam vigraham iva jätarapasya. | Dex im Leibe der Mutter 
befindliche B. aber sieht seine Mutter, die Mutter des B. ihrer- 
seits sieht den in ihrem Leibe befindlichen B. wie einen Körper 
von Gold, und wenn sie ihn gesehen hat, ist sie beglückt (vgl. 
sukhins im Päli). Als wäre er wie ein Berylistein in ein Kästchen 
von Kristall in den Schoß ihrer Hüften gelegt, so sieht die Mutter 
den B. durch ihren Leib scheinen wie einen Körper von Gold, 
IL 16, 15. ! In der Lebensbeschreibung des Dipamkara I 213, ı: fehlt 
der eingelegte Vers. Dieser Vergleich ist insofern sachlich besser, 
als der Bodhisattva hier mit dem kostbaren Bdelstein verglichen 
wird, nicht mit dem Faden. 

Im Lalitavistara ist ein ganz anderer Vergleich gegeben: Yada 
ca Mäy& des svam daksinam parsvam pratyaveksate sma, tada pasyatı 
sma Bodhisattvam kuksiyatam, tal yathapi näma suparisuddha Adarsa- 
mandale mukhamandalam drsyate, drstva ca punas tusta wdagrä alta- 
mana pramudits pritisaumanasyajata bhavati sm, | Und wenn die 
Königin Mäyä ihre rechte Seite anblickte, da sah sie den in ihrem 
Leibe befindlichen B., wie in einer schönklaren Spiegelrundung die 
Rundung eines Gesichts erblickt wird, und wenn sie ihn gesehen, 
war sie befriedigt, hochgemut, beglückt, hocherfreut, überkam sie 
Befriedigung und Wohlgemutheit. | Lal. ed. Lefm. 8. 72, 1, ed. Räj. 
M.S. 82, :. Aus dem weiterhin eingelegten Gedichte gehört hier- 
her der Vers: Yasmi kali Mäyadevi svatanım niriksate adrsati Bodhi- 
sattva* kuksiye pratisthitam. | Wenn die Königin Mäyä ihren Leib 
anblickt, sah sie den in ihrem Leibe befindlichen B. | ed. Lefm. 
8. 75, 5, ed. Räj. M. 8. 85, 7. 

1. Sattahejate, Ananda, Bodhisatte Bodhisattamata kälum karoti, 
Tusitam kayam uppajjatiti. | Wenn der B. siehen Tage alt ist, stirbt 
die Mutter des B., sie tritt im Reich der Tusita-Götter von neuem 
ins Dasein, M., D. ! In N. wird dazu eine Begründung gegeben: 
Yasmä ca Bodhisattena vasitakuechi näma cetiyagabbhasadisa na sakka 
hoti aniena Avasitum va paribhunjitum va, tasmä Bodhisattamätä sattä- 
hajäte Bodhisatte kalam katvä Tusitapure mibbattati, | Weil sie, nach- 
dem ihr Leib vom B. bewohnt worden ist, dem innersten Raume 
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eines Tempels gleich, von keinem andern bewohnt oder genossen 
werden kann, stirbt die Mutter des B., wenn der B. sieben Tage 
alt ist, und tritt sie in der Stadt der Tusita wieder ins Dasein, 
Jät. I 52, 2.| 

Im Mahävastu findet sich diese Angabe schon bei Gelegenheit 
der Ausschau, die der Bodhisattya vom Tusita-Himmel aus hält. 
Wir lesen daselbst II 3, ıs übereinstimmend mit I 198, ı6 in der 
Lebensbeschreibung des Dipamkara: Mätaram gavesati ya prasädika 
ca bhaveya kulina ca sucigäträ cu mandaräga cu alpäyuskä ca yasya 
sasaptaratra dasa mäsa Ayuspramanato avasista bhavensuh. | Er sucht 
eine Mutter, die holdselig wäre, und von guter Familie und von 
tadellosen Gliedern und von wenig Leidenschaft und von kurzer 
Lebensdauer, der (nur) zehn Monate und sieben Nächte vom Maße 
ihrer Lebensdauer übrig wären. | Er findet eine solche Mutter in 
der Mäyä Il 3, 7, Dipamkara in der Sudipä I 199, ıs. In den 
dazwischen eingelegten Versen wird auch der Grund angegeben: 
Denn warum ist es unpassend, in der Folgezeit der Liebe zu pflegen, 
nachdem sie einen Höchsten wie mich getragen? || Pfiegten die 
Mütter der Sugatas der Liebe, so würde gesagt werden, daß der 
Vater kein von den Götterscharen verschiedenes Leben führt. ! 
Der Heilige spricht immer von den Fehlern der sinnlichen Genüsse, 
und da pflegt die Mutter des Herrn der Welt der Liebe! | 

Der Lalitavistara erwähnt bei Gelegenheit der Ausschau in 
der ausführlichen Schilderung der Mäyä (ed. Lefm. 8. 26, 14 #f., ed. 
Räj. M.S. 28, 20) diesen Punkt nicht, sondern dem Pälitext ent- 
sprechend nach der erfolgten Geburt des Bodhisattva, ed. Lfm. 
8.98, 3, ed. Raj. M. 8. 112,4: Ik hi bhiksavah saplarätrajatasyı 
Bodhisattvasya mäata& Mäyä devi kälam akarot | sa kälagata träyabrmsati 
devesüpapadyata.' Die Königin Mäyä, die Mutter des B,, starb, als 
er so, ihr Mönche, sieben Nächte alt geworden war. Als sie ge- 
storben, trat sie bei den Dreiundreißig-Göttern ins Dasein. | In der 
buddhistischen Mythologie stehen diese Götter eine Stufe tiefer 
als die Tusita-Götter. Auf die angeführten Worte folgt dann eine 
eigentümliche Begründung des frühen Todes der Mäyä: Es könnte 
aber sein, ihr Mönche, daß ihr so dächtet, „durch die Schuld des 
Bodhisattva ist die Königin Mayä gestorben“. So ist es nicht 
anzusehen. Aus welchem Grunde ist dies geschehen? Denn es war 
dies das höchste Maß ihrer Lebensdauer, Auch der vergangenen 
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Bodhisattven Mütter starben, wenn erstere sieben Nächte alt ge- 
worden waren. Aus welchem Grunde dies? Denn infolge des 
Auszugs des erwachsenen, im vollen Besitz seiner Sinne befindlichen 
Bodhisattva’s aus dem Hause würde der Mutter das Herz brechen. 

12. und 13. Yatha kho pan’ Ananda anna itthika mava vä 
dass va mäse gabbham kucchina parihariwä vijayanti, na hevanı 
Bodhisattam Bodhisatiamäta vijayati, daseva masäni Bodhisattam Bodhi- 
sattamata kucchina pariharitea vijäyatiti. | Wie aber andere Frauen, 
nachdem sie neun oder zehn Monate das Kind im Leibe getragen 
haben, gebären, gebiert den B. die Mutter des B. nicht so; nachdem 
sie den B. zehn Monate im Leibe getragen, gebiert sie ihn, M.D. 

Yalhä kho pan’ Ananda anna itthika nisinna va nipanna wü 
vijäyanti, na hevam Bodhisattam Bodkisattamatä vyjäyati, thila va 
Bodhisattam Bodhisattamatä vijäyatiti. | Wie aber andere Frauen 
sitzend oder liegend gebären, gebiert den B. die Mutter des B. 
nicht so: stehend gebiert die Mutter des B. den Bodhisatta. | M. D. 

In der Nidänakathä sind beide Punkte in einem Satze ver- 
einigt: Yatha ca anna itthiyo dasamäse appatwa pi atikkamitva pi 
(zehn Monate nicht erreichend oder überschreitend) misinna pi 
nipona pi vijayanti, na evam Bodhisattamäta, sä panc Bodhisattam 
dasamäse kucchinä, pariharitwa thita va vijäyati, ayam Bodhisattamätu 
dhammatä, Jat.I 52, .. Der Ausdruck dhammata ist, wie schon 
oben 8. 103 bemerkt, im Mahäpadänasutta bei allen diesen Sätzen 
gebraucht, s. Digha II 8. 14. 

Im Mahävastu sind die Punkte r2 und rı3 getrennt. Die 
Mutter aller Bodhisattven gebiert, wenn der zehnte Monat voll 
ist: Sarvesam. Bodhisatvanam mäta pratipürne dasame mäse prajäyati 
I18,7— 1215, ıo (mit der Abweichung mätaro .. . prasäyantı). 
An der ersten Stelle, die im Mahävastu von der Geburt eines 
Bodhisattva handelt, lauten die Worte, IT 148, s: puripäürnehi ca 
dasahi mäsehi sarve Bodhisatvah mätuh kuksaw prädurbhavanti dak- 
sinena pärsvena na ca tum päarsvam bhidyate, na eätra kimeid vilumban 
bhavati, jäta ity evam bhavati. Hinzugefügt ist hier, daß sie aus 
der rechten Seite der Mutter zum Vorschein kommen, daß die 
Seite dabei nicht gespalten wird und daß die Geburt sich nicht 
lange hinzieht, sondern das Kind auf einmal da ist, Daß der 
Muni ohne die Mutter zu verletzen, mätarım abädhamäno, durch 
die rechte Seite zum Vorschein kam, wird IT ı50, ; auch in einem 
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Verse ausgesprochen, der in den beiden anderen Stellen des Mahä- 
vastu nicht mitgeteilt ist. Dagegen wird an diesen II 20, ı4 
= 1 218, ı3 in anderen Versen erklärt, warum die rechte Seite 
der Mutter durch das Herauskommen des Bodhisattva nicht ver- 
letzt wird: Warum wird die rechte Seite nicht gespalten und 
entsteht kein Schmerz der Mutter des Jina, wenn sie den besten 
der Männer gebiert? In einer geistigen Gestalt (manomayena rü- 
pena) kommen die Tathägatas zum Vorschein, deshalb wird die 
Seite nicht: gespalten und entsteht kein Schmerz. Daß ferner die 
Mutter des Bodhisattva stehend gebiert, wird II 20, o ausgesprochen: 
Na khalu punar Bodhisatvamäta Bodhisatvam janeti Sayana nisannikäa 
vü yathanyah striyo. Atha khalu Bodhisatvamäta sthitikä eva Bodhi- 
satvam samjaneli. Diese Sätze fehlen an den beiden anderen Stellen. 
Aber der Vers yam tisthantt janaye viram Il 22, s steht auch I 220, 7. 

Im Lalitavistara werden die meisten dieser Punkte gleich- 
falls erwähnt, wenn auch nicht in der prinzipiellen Formulierung 
zusammengefaßt. Der Bodhisattva wird dasamäsakuksigata genannt, 
ed. Lefm. 8. 73, ır, ed. Raj. M. 8. 83, ;, und Adhyäya VII beginnt 
mit den Worten: It hi bhiksavo dasa masesu nirgatesu Bodhisattvasya 
Janmakalasamaye pratyupasthite...| Als zehn Monate vergangen 
waren, und die Zeit der Geburt des B. herangekommen war. . Daß 
Mäyä stehend gebar, spricht sich nur in dem Satze aus: Atha 
May& dev gaganatalagateva vidyuddrstim daksinam bahum prasärya 
plaksasakham griatva salilam gaganatalım preksumäana vijrmbhamanä 
sthitabhät. | Da streckte die Königin Mäyä, wie eine am Himmel 
befindliche Blitzgottheit ihren Blick (entsendet), ihren rechten Arm 
aus, ergriff einen Zweig des Plaksabaumes und stand nach dem 
Himmel blickend, sich streekend (?)), aufrecht da. | Daß der Bodhi- 
sattva aus der rechten Seite der Mutter zum Vorschein kam, be- 
sagt der Satz: Sa pariparnänäm dasanam mäsanam ulyayena mäher 
daksinapärsvan niskramati sma, ed. Lefm. 8. 83, o, ed. Raj.M.S. 95, 4. 
Daß die Mutter unverletzt blieb, wie vorher so nachher, besagt 


1) Unsichere Übersetzung von vijrmbhamäna. Der Verfasser des Lalitavistara 
stützt sich hier auf ein älteres Gedicht, das er nieht mitteilt, das sich aber im Maha- 
vastu findet, mit diesem Verbum: 85 kıilärtham upagatü pilaksasakham Varjäya 
avalambya | pravijrmbhita sulla tasya yasavalo jananakäle | I 19, 7 =1217, 16 
(s@ parikilantakaya drumasya sakham) =1 149, ı6 (.. pläksam sakham bhujebhir 
. . Pratüymbhita salılam). 
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der Satz: Ih hi bhiksavo jäte Bodhisattve matuh kuksipärsvam aksatam 
anupahatam abhavad yatha pürvam tatha pascat, ed. Lefm. 8. 96, 3, 
ed. Ra). M. 8. 109, 19. 

Asvaghosa erwähnt die zehn Monate nicht, wohl aber ent- 
hält der jedenfalls echte Vers I 25 die zuletzt besprochenen An- 
gaben: Darauf war der günstige Pusyaftag),') und aus der Seite 
der durch die Gelübde geweihten Königin wurde ein Sohn geboren 
zum Heile der Welt, ohne Schmerz und ohne Krankwerden (der 
Mutter). | 

In den zwei vorhergehenden Versen wird auch die Fahrt: der 
Mäyä nach dem Lumbiniparke erwähnt, und daß die Mäyä (stehend) 
gebar, indem sie sich an einen Zweig hielt: 


23. Die Königin ging einstmals mit ihren Frauen nach dem Lumbini(Parke) | 
mit Erlaubnis des Königs, als ihr ein großes Gelüste darnach gekommen war. 

24. Als sie sich an einen Zweig hielt, der von der Last, der Blüten berunter- 
hing, | kam der Bodhisattva, indem er ihren Leib spaltete, schnell heraus. | 


Beide Worte halte ich für unecht, da sie im Slokaversmaß 
abgefaßt sind (nicht wie die andern in Upajäti), und weil die 
Geburt im dem echten Verse I 25 erzählt wird, vor dessen Zatah 
der Verfasser die Geburt nicht schon einmal erzählt haben kann. 

Daß Buddha im Lumbini-Parke geboren worden ist, bin 
ich geneigt als eine Tatsache anzusehen, wie schon oben 8,4 be- 
merkt ist. Die spätere Ausschmückung weist mehr märchenhafte 
als mythische Züge auf. Nach der Nidänakathä (Jat.ı 8. 52, 8-7) 
wünscht Mäyä, in der das Kind vollständig entwickelt ist (par- 
punnagabbh&), nachdem sie es zehn Monate in ihrem Leibe getragen, 
ihre Verwandten in Devadaha-nagara zu besuchen. Der König 
läßt die Straße dahin festlich schmücken und die Königin in einer 
Sänfte mit großem Gefolge hinziehen. Zwischen Kapilavatthu und 
Devadaha-nagara lag der Lumbini-Park. Die Bäume standen in 
voller Blüte, die Vögel sangen in den Zweigen, und der König 
hatte den Park wie den Garten Indra’s schmücken lassen. Die 
Königin bekam Lust, in den Park zu gehen, um dort das Säla- 

ı) Hier ist also der Tag, an dem der Vollmond im Sternbild Pusya steht: (Dez. 
Jan.), der Tag der Geburt: fatah prasannasca babhüäva pusyah. Im Mahävastu und 
im Lalitavistara wird derselbe Tag als der Tag der Empfängnis bezeichnet. Das 
Schwanken dieser astronomischen Daten spricht gegen ihre tiefere Bedeutung und 
gegen die Velleitäten, legendarische Züge auf astrale Vorgänge zurückführen zu 
wollen, 
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baumspiel zu spielen. Sie sucht den Zweig eines Sälabaumes zu 
fassen, und dieser beugt sich zu ihr nieder. Da schüttelten sie 
die Geburtswehen. Die Leute umgaben sie mit einem Vorhang 
(säni) und zogen sich dann zurück. Die Geburt erfolgte, während 
sie aufrecht stand, indem sie sich an dem Zweige festhielt.') 

In Mahävastu und Lalitavistara spielt die Götterwelt: mehr 
herein und geht die märchenhafte Übertreibung noch weiter. Von 
der Absicht der Mäyä, die Verwandten in Devadahanagara be- 
suchen zu wollen, verlautet hier nichts. 

Das Mahävastu erzählt die Geschichte mit den. Versen eines 
älteren Gedichtes, hier und da ist ein Satz in Prosa eingeschoben. 
Aus dem Gedichte wird nur an der ersten Stelle, I r48, 4, auch 
der Anfang der Geschichte gegeben. Mäyä bittet den Suddhodana, 
ihr einen Wagen anspannen zu lassen und die nötige Bedeckung 
zu geben, sie habe das Verlangen, in den Park zu gehen. Der 
König läßt ein ganzes Heer, Elefanten, Reiter, Fußgänger, zu- 
sammenrufen. — Das ist wohl dem Verfasser des Mahävastu 
später zuviel gewesen. Er hat 1215, ır diese ersten Verse weg- 
gelassen und läßt den König zu den Beamten (amaccu) sagen! 
Ich will mit dem Harem in den Park Padmavana ziehen, zum 
Spiel (rrdärtham). Wieder anders ist der Anfang II 18, 7 gestaltet. 
Vom Säkya Subhüti wird dem Könige gemeldet: „Die Königin 
soll kommen, sie wird hier gebären.“ Der König antwortet: „Sie 
wird kommen und das Sälabhanjaka spielen.“ — Dann stimmen 
alle drei Stellen darin überein, daß der König befiehlt, den 
Park Lumibinivana (oder Padminiyana) zurechtzumachen und zu 
schmücken wie Indra’s Götterhain (1 149, 3-6, 1215, 14 bis 216,2 — 
IL 18, 10--ı7). — An der zweiten und dritten Stelle wird darauf 
in einer Zeile Prosa und in sieben Versen erzählt, daß sich auch 
Götter und Göttinnen an dieser Ausschmückung des Parkes be- 
teiligten (1 216, 3-17 =11 18, ıs bis 19, 14). Dies fehlt an der ersten 
Stelle, dafür erwähnt diese in drei Versen ausdrücklich, daß die 
Befehle des Königs alsbald ausgeführt wurden, daß Mäyä und ihr 
Gefolge die Wagen bestiegen, und daß das festlich geschmückte 
Heer in Glanz mitmarschierte (L 149, 7—ı2). — Dann folgen, mit 
wwagähya beginnend, fünf Verse, in denen alle drei Stellen über- 


x) Bildliche Darstellungen bei Foucuer, L’Art Greeo-Bouddhique IS. 301, 
Grünweoer, Mythol. des Buddhismus 8. 16. 
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einstimmen: Die Königin ergeht sich in dem Parke mit ihren 
Freundinnen. Zum Spiele (I 149, 15 und Il 19, ı7), oder weil sie 
müde geworden ist (1 217, ı6), hängt sie sich mit dem Arme an 
den Zweig eines Plaksabaumes und steht gestreckt da, zur Zeit 
der Geburt des Ruhmreichen. Göttinnen kommen herbei, sagen 
zu ihr: „Du wirst heute einen göttlichen Knaben gebären, den 
Vernichter von Alter und Krankheit“, sie sprechen ihr Mut zu‘) 
und bieten ihre Dienste an. An der zweiten Stelle, in der Lebens- 
beschreibung des Buddha Dipamkara, ist nach dem ersten dieser 
fünf Verse ein Stück in Prosa eingefügt, 1 217, 3—ı5, mit einer 
Variation der Erzählung. Die Königin und ihre Freundinnen 
fahren auf einem Teiche in Kähnen (nwwäyänehi). Sie wünscht 
auszusteigen, da erhebt sich durch die Kraft des Bodhisattva eine 
Insel aus dem Teiche. Sie betritt diese Insel. Die Erzählung wird 
dann ungeschickterweise durch zwei allgemeine Sätze unterbrochen, 
daß die Mutter des Bodhisattva stehend gebiert, und daß sie ihn 
ohne jede Verunreinigung gebiert. — Im letzten Teile der Er- 
zählung stimmen die zweite und dritte Stelle ziemlich genau 
überein, nur daß II 20, 9 zwei Zeilen Prosa mehr eingeschoben 
sind. Die vier Welthüter kamen herbei mit himmlischen Decken 
(praveni) in den Händen. Alle Götter umstehen die Königin in 
der Luft mit Kränzen und wohlriechenden Stoffen in den Händen. 
Sie gebiert den Bodhisattva. stehend. Dieser kommt, wie alle 
Bodhisattven, aus der rechten Seite heraus, mit vollem Bewußtsein, 
in einer geistigen Gestalt (manomayena rupena), daher er die Seite 
der Mutter nicht verletzt. In beiden Versionen ist aus dem Ge- 
dichte gerade der Vers, der alle diese Punkte kurz zusammenfaßt, 
ausgelassen. Die erste Stelle hat diesen Vers, I 150, ;: Mataram 
abädhamäno prädurbhüto manäpo Mäüyäye | daksinapärsven« munih 
susanprajano parımaval, | Ohme die Mutter zu verletzen kam zum 


1) Zwischen diesen Versen des Mahävastu und einem Gedichte des Lalitavistara 
finden sich hier wörtliche Anklänge: Adya jaravyädhimalhanım janayisyasi amara- 
garbhasukumaram | devi divi bhuei mahitam hitam hitakaram narumaranam || ma 
khalu janaya visadam. parikarma vayam tavam kayrisyameh | yam kartavyam udırayu 
drsyalu krtam eva tat sarvam || Mah. II 20, :; tasmi hsani upelya täm Dumbinim 
Mäyadevy abruvan Mä Ihu jan visädu, tusta bhavopasthäyikäs te vayamı | Bhanu 
hi kim karanıyu, kim kurmahe, kena karyam ca te, vayam tava susamarthopasthayika 
premabhävasthitän || Lal. ed. Lefm. 8. 91, x. 
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Vorschein der Liebling der Mäyä aus der rechten Seite, der Weise, 
vollbewußt, der beste Verkünder. ; Mit einem letzten Verse, in dem 
von dem Glanze die Rede ist, der bei dem Zumvorscheinkommen 
des Bodhisattya auflammt, schließt die erste Stelle, ohne die 
weitere Ausführung der beiden anderen Stellen.') 

Im Lalitavistara ist die Ausfahrt nach dem Lumbinivana 
am ausführlichsten behandelt, ed. Lefmann 8. 78, ı bis 8. 83, ı1, 
ed. Räj. M. S. 88, :;5 bis 8. 95,7. Als Mäyä wußte, daß die Zeit 
der Geburt gekommen sei, ging sie in der dritten Nachtwache zu 
König Suddhodana und sprach ihm ihr Verlangen aus, nach dem 
Lumbini-Parke zu gehen. Ihre Worte sind schon in den hier 
eingelegten Versen eines Gedichtes gegeben. In dieser poetischen 
Darstellung wird dann weiter die Fahrt mit märchenhafter Über- 
treibung ihrer Vorbereitung und ihres Pompes geschildert. Auch 
hier wird ein gewaltiges Heer zur Begleitung aufgeboten, wie 
Mahävastu Il 148, m. Noch über das Mahävastu hinausgehend 
ist, daß die vier Welthüter den Wagen fahren, Indra die Reinigung 
der Straße besorgt, Brahmä voranschreitet, um Bösewichter ab- 
zuwehren. Kein Wesen in den drei Welten könnte solche Ehrung 
ertragen, es würde sein Leben verlieren, aber dieser Übergott 
(atideva) verträgt jede Ehrung. Nach diesem letzteren Verse be- 
ginnt die Prosa. Der glänzende Zug wird geschildert, mit noch 
mehr Übertreibung. Mäyä& ist von 84000 Pferden und Wagen, 
84000 Elefanten und Wagen usw. umgeben, neben vielen Tausen- 
den von Töchtern der Säkya und Verwandten des Königs bilden 
auch viele Tausende verschiedener Götter ihr Gefolge. Der Lumbini- 
Park ist von den Göttern geschmückt. Mäyä ging in dem Park 
umher von Baum zu Baum und kam an einen gewaltigen, herrlich 
geschmückten Plaksabaum mit an Farbe dem Halse der Pfauen 
vergleichbarem grünen Rasen um ihn herum. Der Baum beugt 
sich zu ihr herab, durch die Macht des Bodhisattva. Mäyä er- 
griff einen Zweig und stand, sich streckend, aufrecht da (vgl. 8. ı2r). 


ı) Bei der Vergleichung dieser drei Stellen tut man einen Einblick in die 
Arbeitsweise des Verfassers des Mahävastu. Allen drei Stellen liegt dieselbe Dich- 
tung zugrunde. Der Verfasser des Mahävastu scheint nicht aus einer Handschrift 
abgeschrieben, sondern aus dem Kopfe aufgezeichnet zu haben, indem er dabei, wie 
es ihm gerade gut schien, bald einige Verse mehr, bald einige weniger gab und die 
Verse durch Prosa unterbrach. 
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Sechzig hunderttausend Apsarasen dienen ihr. Der Bodhisattva kam 
aus ihrer rechten Seite heraus, mit vollem Bewußtsein, ohne jede 
Verunreinigung. 

14 und ı5. Yada Ananda, Bodhisatto mätw kucchismä näklha- 
mati, deva pafhamam patigganhanti pacchä manussä ti. | Wenn der B. 
aus dem Leibe der Mutter heraustritt, nehmen ihn zuerst Götter 
in Empfang, dann erst Menschen. | 

Yada, Ananda, Bodhisatto mätu kucchismä nikkhamati, appatto 
va Bodhisatto pathavim hoti, catläro nan devaputia patiggahetva mäatu 
purato thapenti: Attamana devi hohi, mahesakkho te putto upapanno ti. | 
Wenn der B. aus dem Leibe der Mutter heraustritt, erreicht der 
B. nicht den Erdboden, vier Göttersöhne nehmen ihn in Empfang 
und stellen ihn vor die Mutter: „Sei beglückt, o Königin, einen 
großmächtigen Sohn hast du bekommen!“ M.,D.| 

Die Nidänakathä lehnt sich im Wortlaut an: Tam khanam 
yeva caltäro pi suddhacittä Mahäbrahmano swannajalem adäya sam- 
patta, tena suvannajülena Bodhisattum sampaticchitva mätu purato 
thapetva Attamanäa devi hohi, mahesakkho te putto uppanno ti ahamsu. 
In demselben Augenblicke waren auch vier reingesinnte Mahä- 
brahmen‘) mit einem Netze von Gold da, mit dem Netze von 
Gold nahmen sie den B. in Empfang, stellten ihn vor die Mutter 
hin und sprachen: „Sei beglückt, o Königin, ein großmächtiger 
Sohn ist dir geboren!“ Jat.I 52." 

Im Mahävastu Änden wir diese Punkte in einem Gedichte 
erst nach den sieben Schritten usw. erwähnt: Sumpatijäte Sugate 
deva prathamam Jinam pratigrhne | paScaecainam manusya analivaram 
unke dhärensuh. | Als der Sugata seboren war, nahmen Götter den 
Jina zuerst in Einpfang, und erst nachher hielten Menschen den 
Unübertrefflichen auf dem Schoß, IT 22, 14 und ı6, I 22c, 13 und ı5.|| 

Auch im Lalitavistara beobachten wir Anklänge an den alten 
Wortlaut: Aparigrlätah khalu pumar Bodhisattvah kenucin manusya- 
bhätena, atha tarki Bodhisattvam devatäh prathamataram pratigrhnunti 
sa. | Nicht in Empfang genommen aber wurde der B. von irgend 
Jemandem, der Mensch war, sondern den B. nahmen zuerst Gott- 
heiten in Empfang, ed. Lefm. 8. 83, ı7, ed. Räj. M. 8. 95, 1. | Zuvor 


ı) Gemeint sind Götter aus dem Himmel des Maha-Brahma, vgl. Brahma Saha- 
Dutir Brahmakäyikasea devaputran, Lal. ed. Lefm. 8. 83, x. 
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war schon gesagt: Tasmin khalu punar bhiksawe samaye Sukro devä- 
nam indro Brahmä ca Sahäpatih puratah sthitav abhawatam, yanuı 
Bodhisattvam paramagauravajätau divyakasikawasträntaritam sarvanga- 
Pratyangaihı smytau sanprajnau pratigrhnäte sma. | Zu dieser Zeit aber 
hatten sich Sakra, der König der Götter, und Brahmä Sahäpati 
vor (sie) hingestellt, die in sie überkommender höchster Ehrfurcht 
den in himmlische Seidengewänder gehüllten B....‘) in Empfang 
nahmen, ed. Lefm. $. 83, 12, ed. Raj. M. 8. 95, s. |?) 

In Asvaghosa's Buddhacarita. wird dieser Punkt in zwei Versen 
erwähnt, 127 und 28: 

Sowie er geboren war, nahm ihn, den wie eine Säule von Gold gelblichen, 
freudig der Tausendäugige sanft in Empfang, | zugleich mit Mengen von Mandära- 
blumen fielen zwei Wasserströme vom Himmel auf sein feckenloses Haupt. || 

Von den Ersten der Götter herumgetragen, sie färbend mit den Strahlennetzen 
seines Körpers, | besiegte er den auf dem Netze der Abendwolken thronenden jungen 
König der Gestime an Schönheit. || 

Den ersten dieser Verse (1 27) halte ich für interpoliert, da 
sein Versmaß (Vasantatilakä) von dem der übrigen Verse dieses 
Abschnittes abweicht, und weil die zwei Wasserströme erst I 35 
an ihrem Platze sind. 

16. Yada Ananda Bodhisatto mätu kuechismä nikkhamati, visado 
va nikkhamati, amakkhito uddena’) amakkhito semhena amakkhito ruhi- 
rena amakkhito kenaci asucina suddho visado. Seyyatha pi Ananda 
maniratanam hkäsike vallhe nikkhittam neva maniratanam kasikam 
am kissa hetu, ubhinnam suddhatta — evam eva kho Ananda yada 
Bodhisatto mätu kucchisma nikkhamati, visado va nikkhamati usw. | 
Wenn der B. aus dem Leibe der Mutter herauskommt, kommt er 
rein heraus, nicht beschmutzt durch Wasser, nicht beschmutzt 
durch Schleim, nicht beschmutzt durch Blut, nicht beschmutzt 
durch irgend etwas Unreines, sauber, rein. Wie ein Juwel, das 
in ein Gewand von Benares eingesetzt ist, weder beschmutzt das 
Juwel das Gewand aus Benares, noch beschmutzt. das Gewand aus 
Benares das Juwel — aus welchem Grunde dies? infolge der 


rt) Die nieht übersetzten Worte sind hier nicht recht am Platze: „mit allen 
Haupt- und Nebengliedern“ bezieht sich auf den B,, aber auch smrta und samprajaa 
sind sonst Epitheta des B., während sie hier dem Sakra und Brakma beigelegt sind. 

2) Bildliche Darstellungen bei Foucurr, L’Art Gröeo-Bouddhique I 303. 

3) Dafür im Mahavastu I 217, 13 pittena, 
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Reinheit beider —, ebenso kommt der B., wenn er aus dem Leibe 
der Mutter herauskommt, rein heraus usw., M,D.! 

Denselben Vergleich bringt auch die Nidänakathä: Yatha pana 
aine sutta mätu huechito nikkhamanta patikkalena asueina makkhitä 
nikkhamanti, na evam Bodhisatto, Bodhisatto panı dhammäsanato 
otaranto dhammakathiko viya nissenito otaranlo puriso viya ca dve ca 
hatlhe dve ca päde pasaretva Hritako mätukucchisambhavena kenaci 
asucina amakkhito suddho visado käsikavatthe nikkhittamaniratanam 
viya. jotanto mätw kucchito näikkhami. | Wie aber andere aus dem 
Mutterleib herauskommende Wesen durch unangenehmes Unreine 
beschmutzt herauskommen, verhält es sich nicht so mit dem B. 
Vielmehr kam der B. wie ein von der Lehrkanzel herabsteigender 
Verkünder der Lehre und ein von einer Stiege herabsteigender 
Mann dastehend, nachdem er die zwei Hände und die zwei Füße 
vorgestreckt hatte, aus dem Mutterleibe heraus, nicht beschmutzt 
durch irgend etwas Unreines, das im Mutterleibe seinen Ursprung 
hat, sauber, rein, glänzend wie ein in ein Gewand aus Benares 
eingesetztes Juwel, Jät. I 8. 52 und 53.|) 

Im Mahävastu ist in einem Gedichte ein anderer Vergleich 
gebraucht: emraksitä garbhamalena yatra jatam jale pankajam utta- 
mam va. | Nicht beschmutzt sind die Glieder durch Unreinigkeit 
des Mutterleibes, ein im Wasser entstandener herrlicher Lotus! 
I 24,:ı=1221, 14. | Prinzipiell ist dieser Punkt ausgesprochen in 
der Lebensbeschreibung des Dipamkara, mit Anklängen an das 
Päli: Na khalu Maha-Maudgelyayana Bodhisutvamata Bodhisatoam 
pittena va slesmena vi rudhirena va anyalaränyatarenıa va asucina- 
parisuddham janeti, atha khalu uechäditasnapitavisadagatram yeva Bolli- 
satvam janeti. ! Nicht gebiert die Mutter des B, den B. durch Galle 
oder Schleim oder Blut oder irgend etwas anderes Unreine ver- 
unreinigt, sondern sie gebiert den B. mit abgeriebenen, gebadeten 
reinen Glieder, I 217, 12. | 

Der Lalitavistara erwähnt diesen Punkt weniger ausführlich: 
sa paripürnänäm dasanam mäsanam atyayena mäbır daksinapardvan 
niskramali sma, smylah samprajänann, anupalipto garbhamalair yalha 
nünyah kaseil ucyate ’nyesam garbhamala it.‘ Nach Verlauf voller 
zehn Monate kam er aus der rechten Seite der Mutter heraus, 
sich erinnernd, bewußt, nicht beschmutzt von den Unreinigkeiten 
einer Leibesfrucht, wie kein anderer, bei anderen wird von Un- 
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reinigkeit der Leibesfrucht gesprochen (?), ed. Lefmann 8.83, 9, 
ed. Räj. M. 8. 95, .. | Buddha prophezeit 8. 87, 9 (ed. Lefm.), daß 
ungläubige Mönche einst sagen würden: Sehet ihr dieses Un- 
gereimte‘), der Bodhisattva, der im Mutterleib mit Kot, Urin und 
Schleim in Berührung gekommen ist (uccaraprasawamandoparimis- 
rasyd), hatte solche Macht! Und der war, aus der rechten Seite 
des Mutterleibes herauskommend, nicht beschmutzt von der Un- 
reinigkeit der Leibesfrucht (anupalipto garbhamalena)! 

17. Yada Ananda Bodhisatto mätu kucchismä nikkhamati, dve 
udakassa dhara antalikkha pütubhavanti, ekä sitassa eh@ unhassa, yena 
Bodhisattassa udakakiecam karonti mätu ea ti.‘ Wenn der B. aus dem 
Leibe der Mutter herauskommt, erscheinen zwei Wasserströme aus 
der Luft, der eine von kaltem, der andere von warmem, womit 
sie an dem B. die Abwaschung vornehmen und an der Mutter, 
M.,D. | Ähnlich in der Nidänakathä: Bovam sante pi Bodhisattasya 
ca Bolhisattamätuya ca sakkarattham ähasuto dve udakadhara nikkha- 
mitven Bodhisuttassa ca mälw cassa sarıre utum gühäpesum. | Obwohl 
es so war (d.i. obwohl der B. rein aus dem Mutterleibe heraus- 
kam), kamen doch zur Ehrung des B. und der Mutter des B. zwei 
Wasserströme aus der Luft und ließen dem B. und seiner Mutter 
das Ordnungsgemäße (?) zuteil werden, Jät. 18. 53, :. | 

Im Buddhacarita des Asvaghosa entspricht der Vers 135: 
khät prasrute candrumurieisubhre dve väridhäre Sisiromavirye | srwa- 
suukhyartham anutlarasya nipelatur märdhani tasya. saumye. | Aus dem 
Himmel hervorgeflossen, glänzend wie die Strahlen des Mondes, 
fielen zwei Wasserströme mit kühler und mit warmer Kraft | zum 
Wohlbehagen des Körpers auf das liebe Haupt dieses Allerhöchsten 
hernieder. | Die zwei Wasserströme, die auf sein Heckenloses Haupt 
vom Himmel niederfallen, werden schon vorher, 127, in einem 
Verse erwähnt, den ich für interpoliert halte, wie schon 8. 127 
begründet ist. Der Wortlaut ist fast derselbe: Zasya müyrdhni khän 
nirmale ca vinipetatur ambudhäre, 1 27. 

Im Mahävastu fehlt in einem ersten Gedichte die Angabe, 
daß die zwei Wasserströme aus der Luft kamen: Sumpratijäte 
Sugate matı udakärthikä vidhavensuh | etha purato udupana pürG 
nukhato visyandensuh | duve varidhära ulgami eka Siasya eka usnasya 


1) Bei Lefin. $. 87, :s apjyamänam, bei Raj. M. 8. 100, 3 ayogyalaman. 
Abhandl d. K. 8. Gesellsch, d. Wissensch., phil-hist. KL XXVI ıc. g 
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yatra snapayensu Sugatam vigraham tea jätarüpasya. | Als der Sugata 
geboren war, liefen die Verwandten fort, nach Wasser verlangend, 
da flossen vor ihnen aus einem Brunnen Wassermassen herans. 
Zwei Wasserströme kamen hervor, einer von kaltem, einer von 
warınem, darin sie den Sugata badeten wie eine Statue von Gold‘) 
(er war so rein wie eine solche), II 23,4=1 220, ı.. In einem 
zweiten Gedichte aber wird gesagt, daß sie aus der Luft kamen: 
dıwe värıdhara nabhe udgamensu, II 24, 20 =] 222, 12. 

Im Lalitavistara wird dazu noch angegeben, wer diese zwei 
Wasserströme entstehen ließ: Nandopanandau ca nägerajanau. gaya- 
natale "rdhakäyau sthitva sitogne dve väaridhare "bhinirmitva Bodhi- 
sattvam snäpayatah sma. Die Schlangenkönige Nanda und Upananda 
mit halbem Leibe’) aın Himmelssewölbe befindlich, schufen zwei 
Wasserströme, einen kalten und einen warmen, und badeten den B., 
ed. Lefm. 8. 83, zı, ed. Räj. M. 8. 95, ı9. Dasselbe steht in einem 
weiterhin eingefügten Gedichte, das zu den Quellen für die Prosa 
gehört: apö ca uragaraja Sitogne dve’) varidhare Subhe vyamuncatan- 
tayäkse sthito ..| und der Schlangenkönig ließ zwei schöne Wasser- 
ströme fließen, einen kalt und einen warm, im Luftraum stehend, 
ed. Lefm. 8. 93, 5, ed. Räj. M. 8. 106, 5.') 

18. Sumpatijälo Ananda Bodhisatto samechi pädehi patitthahitva 
ultarabhimukho sattapadavitihäre gacchati, setamhi chatte anubläramäne 
subba ca disä viloketi asabhim ca vacam bhasati: Aggo "ham asmü 
lokassa, settho "ham usmi lokassa. | Nachdem der B., soeben geboren, 
sich mit gleichen Füßen fest hingestellt hat, geht er im Wechsel 
von sieben Schritten nach Norden und schaut, indem der weiße 
Sonnenschirm (über. ihm) gehalten wird, nach allen Himmels- 
gegenden aus und spricht mit stiergleicher Stimme: „Ich bin der 
Erste der Welt, ich bin der Beste der Welt!“ M,D. 9) 

Auch hier wieder hat die Nidänakathä zum Teil den alten 
Wortlaut beibehalten: Manussänam hatthato mueeitea pathaviyam 


1) Vgl. oben 8. 118. 

2) 80 werden in den bildlichen Darstellungen die in der Luft schwebenden, 
gleichsam aus dem Himmel herausguckenden Götter dargestellt. 

3) Lefm. gibt: Sttogpadve (auch in der Prosastelle) und am Hude sthitah, 

4) Bildliche Darstellungen bei Fouchzr a. a. 0. 1 309. 

5) Die sieben Schritte bei Fovcuer a, a. 0.1305. Auch chattya und ramarı 
fehlt in diesen bildlichen Darstellungen nicht. 
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patitthäya purattkimadisam ölokesi... KEvum catasso disa ca catasso 
anudisä ca hetthä upariti dasa pi disa anuviloketvä attano sadisam 
alisvä, ayam uttara disa & sattapadavitihärena agamäasi Maha-Brah- 
munäa setacchattam dhäriyamano Suyämena valavijanim afitiehi ca deva- 
tahi sesarajakakudhabhandahatthahi anuganmmamäno, tato saltamapade 
thito Agygo "ham asmi lokassü ti üdikam äsabhim väcam nicchärento 
sihanadam nadi.| Nachdem er sich von der Hand der Menschen 
frei gemächt, auf die Erde getreten war, schaute er nach der 
östlichen Gegend aus... Nachdem er so nach den vier Himmels- 
gegenden, den vier Zwischengegenden, nach unten, nach oben, 
also nach den zehn Himmelsgegenden ausgeschaut und seines- 
gleichen nicht gesehen, ging er (mit den Worten) „Dies ist die 
nördliche Gegend“ im Wechsel von sieben Schritten, indem er 
durch den großen Brahmä den weißen Sonnenschirm, durch Su- 
yäma den Wedel gehalten bekam‘), und indem ihm andere Gott- 
heiten mit den übrigen Zeichen der Königswürde in den Händen 
folgten; darauf bei dem siebenten Schritte still gestanden, ließ er 
das Löwengebrüll ertönen, indem er die stiergleiche Rede von 
sich gehen ließ, die mit den Worten beginnt: „Ich bin der Erste 
der Welt“ M,D.| . 

Auch das Mahävastu gibt hier unverkennbar die alte Fassung 
wieder: Sumpratijato Sugato samehi padehi dharanim avatisthe | saptu 
ca padani agama sarvam ca disam viloketi | tam cäsya camkramantan 
anvagami vijanam ca cchatram ca ma varaviduno kaye damsa masaka 
ca nipatensuh. | Eben geboren, stellte sich der Sugata mit gleichen 
Füßen auf den Erdboden und ging sieben Schritte, und schaut 
nach allen Himmelsgegenden aus. Dem Dahinschreitenden folgten 
sein Fächer und Sonnenschirm nach, damit nicht Bremsen und 
Mücken auf den Körper des besten Wissenden niederflögen, II 22, ro 
— 1] 220, 9. 

An einer vorausgehenden Stelle mit anderen Versen wird auch 
der Grund der sieben Schritte angegeben, der Prosasatz stützt sich 
auf diese Verse: 


1) Die Worte Mah@-Brahmunä setacchattam dhäriyamano usw, entsprechen dem 
Loe. abs. setamhi chatte anubliramäne m M.und D. Wörtlich müßte man wohl über- 
setzen: von Brahmä den weißen Sonnenschirm halten gemacht werdend, In den bild- 
lichen Darstellungen halten weder der Knabe noch Brahmä oder Indra selbst den 
Sonnenschirm und den Wedel: sie schweben in der Luft oder eine andere Figur hält sie. 
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Bodhisateo garbhaiwäsaparisranto sapta padani kramaki | 
Jätamätro ca vikrame sapta vikramate bhuwwi | disam ca praviloketi 
mahahäsam ca Ahati | 
atra kim käranam uktam yam sapta kramate kramän | na ca ast« 
na cu sasti alra ägamanam Sram | 
garbhäväsaparisranto sarvalokahito munih | pascimo garbhaväso yan 
atha vegena pralkrams | 
tam. tu saptapade nyaste devasamghäbhiliyutu | sahasa lokapalebhyo 
amkena dhäriye munih. | 
Der B. schreitet vom Aufenthalt im Mutterleibe ermüdet sieben 
Schritte. (Es folgen die Verse): Sowie er geboren, schreitet er 
sieben Schritte auf der Erde Und er blickt nach den Himmels- 
gegenden und schlägt ein großes Lachen auf. Warum wird hier 
gesagt, daß er sieben Schritte schreitet, und nicht acht und nicht 
sechzig? Vernimm den Hergang hier. Vom Anfenthalt im Mutter- 
leibe war der der ganzen Welt wohlgesinnte Weise ermtidet; weil 
es der letzte Aufenthalt in einem Mutterleibe war, schritt er da 
mit Schnelligkeit vor. Als er aber zum siebenten Male den Fuß 
niedergesetzt, schmiegte sich an ihn die Götterschar, mit Gewalt 
wurde er von den Welthütern auf dem Schoße gehalten, II 20, :s#, 
—1218, ı7fl. (ohne den ersten Satz in Prosa).‘) — Die sieben Schritte, 
der Sonnenschirm, der Wedel werden auch in dem mit Eya prasäs- 
yati (1124, s = 1221, ıs) beginnenden Gedichte erwähnt: Nachdem 


1) Bei dieser naiven Erklärung erscheint die Siebenzahl als zufällig. Die Sieben 
ist eine beliebte Zahl, vgl. das Pet. With. unter saptan. Mancher wird geneigt sein, 
au die sehon aus dem Veda bekaunten drei Schritie des Vispu zu denken, aber der 
Verfasser des alten Gedichtes hat nicht daran gedacht, denn er fragt nur, warum 
nicht acht, nieht sechzig. Im Buddhacarita 133 knüpft sich an die Siebenzahl der 
Schritte ein Vergleich Buddha’s mit dem Gestirn der sieben Rsis an: padani sapta 
suptansitaräsadrso jagama. Aus diesem Vergleiche etwa zu schließen, daß Buddha 
astraler Natur sei, halte ich für logisch wnberechtigt. Ein merkwürdiges Korrelat 
zu Buddha’s sieben Schritten sind die sieben Schritte der Braut im Hochzeitsritual 
der Grhyasütren: Afkainam aparajitayem disi supta padäny abhyutkramayatısa eka- 
pady inje dvipadt rayasposaya tripadi mäyobhavyäya catuspadi prajabhyah pancapady 
rlubhyah sutpadı sakhäa saplapadı bhuva sa mam anwvral@ bhava. | Dann läßt er sie 
nach der nordöstlichen Himmelsgegend sieben Schritte hinausschreiten (indem er 
sagt:) Zum Safte sei einschrittig, zur Kraft zweischrittig, zur Reichtumsmehrung 
dreischrittig, zum Wohlsein vierschrittig, zu Nachkommen fünfschrittig, zu den Jahres- 
zeiten sechsschrittig, als Freund sei siebenschrittig, so sei mir ergeben! Adv. Cnhy. 
17,19, Pärask. 18, ı, Sankh. I 14, Mänava I ı1, 18, Kaus. 76, 21; Ind. Stud. V 320. 
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der Weise kaum geboren im Geschlechte der Sakya sieben Schritte 
hier geschritten, nach den Himmelsgegenden geblickt hatte, lachte 
er auf: „Dies ist jetzt das eine letzte Dasein!“ In der Luft aber 
ein leuchtender Sonnenschirm mit herrlichsten Edelsteinen und 
Perlen, in höchstem Glanze leuchtend, an einer hin und her be- 
wegten Guirlande von Mandärava-Blumen hielten (ihn) viele Götter 
in der Luft. Den an Farbe der Muschel der eben aufgegangenen 
Sonne gleichen (sabalärkasamkhapratikäsavarnen, vgl. chatraratanam .. 
Sasisamkhatalopamam ] 116, ı0) Sonnenschirm von Gold hielten sie 
in der Luft, daun schwenkten sie hervorgeschleuderte Fächer; 
nachdem sie (sie) ergriffen, befächelten sie den Jina. 

Im Lalitavistara finden sich diese Dinge an mehreren Stellen 
erwähnt. Zuerst ed. Lefm. 8. 84, 2, ed. Raj. M. S. 96, 2: Antarikse 
ca dve camare ratnacchatram ca pradurbhitam | sa tasmin mahapadme 
sthitvä caturdisam avalokayati sma | caturdisam avalokya simhävaloki- 
tum mehapurusavalokitam vyavalokayati sma. | In der Luft kommen 
zwei Büffelschwänze und ein Sonnenschirm mit Juwelen zum Vor- 
schein. Nachdem er sich auf den großen Lotus (der nach seiner 
Geburt aus der Erde hervorgesprossen war) gestellt hatte, blickte 
er nach den vier Himmelsgegenden usw. " Dann folgt noch auf 
derselben Seite eine ausführlichere Stelle, ed. Lefm. $. 84, ı5 bis 
8.85, re. Hier wird durchgeführt, daß er nach jeder Himmels- 
gegend sieben Schritte gmg und dabei einen an ihre Namen an- 
knüpfenden Ausspruch tat. Der Anfang lautet: ... aparigrhäto 
Bodhisattvah pürvam disam abhimukhah sapta padani prakräntah | 
Pärvamgamo bhavisyanıi sarvesam kusulumilanam dharmänam | Tasıyı 
prakramata upary antarikse "parigrlitam divyasvetaripulachatram cama- 
rasubhe (?) ') guechantam anugaechanti sma., Ohne gehalten zu werden 
(von Göttern oder Menschen) schritt der B. sieben Schritte nach 
der östlichen Himmelsgegend: „Ich werde vorangehend sein für 
alle im Heilvollen wurzelnden Zustände“ (vgl. pärva und parvam- 
gama). Über dem Vorwärtsschreitenden, in der Luft, folgen dem 
Gehenden ein himmlischer weißer gewaltiger Sonnenschirm, ohne 
daß er gehalten ist, und zwei schöne Büffelschwänze. | Die Worte, 
die er spricht, nachdem er die sieben Schritte nach der west- 


1) Für $ubhacamare? Vgl. jedoch den weiter unten 8. 135 angeführten Vers, 
ed, Lefm. 8. 94, x. 


134 E. Winvisch, Bupnpna's GEBURT. [RXTI, 2. 


lichen Himmelsgegend geschritten ist, verdienen noch hervor- 
gehoben zu werden, da die ersten zwei Sätze denen der Päli-Texte 
entsprechen, der dritte dem 8. 133 aus dem Mahävastu übersetzten 
Satze ayam dänim eko bhavo pascimo ti entspricht: Aham loke jyestho 
am loke sresthah, iyam me pascimä (vgl. vorher pascimam disam 
abhimukhah) jätih, karisyami jatjaramaramaduhkhasyantam. || Ich bin 
der Vornehmste in der Welt, ich bin der Beste in der Welt, dies 
ist meine letzte Geburt, ich werde Geburt, Alter und Tod ein 
Ende machen. ' Überall kommt bei aller Variation auch traditioneller 
textlicher Zusammenhang zum Vorschem. Im Lalitavistara. selbst 
können wir die Tradition ein Stück rückwärts verfolgen, denn in 
den, ed. Lefm. 8. 91, ısff,, ed. Räj. M. 8. 104, 12 fl. eingelegten älteren 
Gedichten”), die als eine Quelle der Prosa anzusehen sind, finden 
sich alle diese Angaben, nur stehen die Verse insofern noch auf 
einem älteren Standpunkte, als sie den Bodhisattva nur einmal 
die sieben Schritte schreiten lassen: Ksipanti marutah puspam jate 
'smin naranäyake | krama saplapadam virah krumate balaveryavan. | 
Die Götter werfen Blumen, als dieser Führer der Männer geboren 
war; der starke Held schreitet sieben Schritte, ed. Lefm. 8. 93, ıo. | 
Der nach der Geburt des Bodhisattva emporgesprossene große 
Lotus (ed. Lefm. 8. 83, ı), auf dem stehend er nach den vier 
Himmelsgegenden sieht (S. 84, 3), ehe er die sieben Schritte geht, 
findet sich 8. 92, ıs: padmu rueiraeitru ablyudgato, yatra cakränka- 
eitrebhih padbhyäm sfhito ’pi näyakah | supta pada kramitva. brahmas- 
varo muncı ghosottamam, jarämaranavighäti vaidyottamo bhesyi satt- 
vottamah. | Ein hellglänzender Lotus erhob sich, auf dem der 
Führer mit dem durch das Radmal gezeichneten Füßen stand; 
nachdem er sieben Schritte geschritten, ließ er den Brahmaton 
erklingen, den höchsten der Laute: „Der Vernichter von Alter 
und Tod, der beste der Ärzte werde ich sein, das höchste der 
Wesen. , Dasselbe wird 8.93, 16 mit Variation noch einmal gesagt, 
und daran schließen sich dann die anderen Aussprüche: Pyava- 
lokuyitva ca visalado disam (visarado disas, Raj. M. 8. 106, ı8) fato 
giräm muncati arthayuktam | Iyestho ham survalokasya Srestho lohe 


2) Wie nicht nur das veränderte Versmaß, sondern auch die sachlichen Wieder- 
holungen anzeigen, sind 8. 93, 5 Verse eines anderen Gedichtes eingeschoben. 8.94, 4 
wird das in dem langen Versmaße abgefaßte Gedicht fortgesetzt, 
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vinayakak, iyam ca jatir mama pascima ii. Und nachdem der Ein- 
sichtige nach den Himmelsgegenden geblickt hatte, ließ er darauf 
den bedeutungsvollen Ausspruch ertönen: „Ich bin der Vornehmste 
der ganzen Welt, der beste Führer ın der Welt, und dies ist 
meine letzte Geburt!“ Sonnenschirm und Büffelschwänze werden 
u PL} & 
nur kurz erwähnt, ed. Lefm. 8. 94, ı, ed. Räj. M. 8. 107, 7: Svetam 
ca vipulam chatram cämaramsca subhambaran | antarıikse gata devah 
snüpayanti nararsabham. || Der Vers ist wohl korrupt überliefert, 
aber die Epitheta zu chatram sind dieselben wie in der Prosa, 
8. oben 8. 133. 

Auch in Asvaghosa’s Buddhacarita erscheinen alle die Dinge, 
die unter Nr. 18 des alten Päali- Textes zusammengefaßt sind 
(s. 8. 130). Die sieben Schritte werden I 33 erwähnt, das Aus- 
schauen nach allen Himmelsgegenden und die ersten Worte 34, 
der weiße Sonnenschirm (pändaram älapatram) 37, der Fächer 
(vjani) oder die Büffelschwänze (cämara) der anderen Quellen sind 
durch yam avyajan (den sie befächelten) in Vers 38 angedeutet. 
Asvaghosa kannte die buddhistische Tradition sehr genau und hat 
sie frei in brahmanischen Kunstversen dargestellt, wie auch die 
folgende Übersetzung der hier in Betracht kommenden Verse er- 
kennen lassen wird: 

32. Denn mit dem aufflammenden Glanze seiner Glieder stahl er wie die Some 
den Glanz der Leuchte, | und die liebliche Farbe des kostbaren Goldes an sich habend 
erkellte er alle Himmelsgegenden. |] 

33. Nicht schwankende (Schritte), (Sehritte,) unter denen Lotusblumen auf- 
gingen, dröhnende, mit weitem Ausschreiten, | in derselben Weise feste Schritte ging 
der dem Gestirn der sieben Rsis Ähnliche sieben. || 

34. Und „Zur Erkenntnis bin ich geboren, zum Heile der Welt, so ist diese 
meine letzte Geburt“, | so sprach er wahre wohltuende Worte, nachdem er, der den 
Gang des Löwen hat, nach den vier Himmelsgegenden ausgeschaut hatte. || 

35. Aus dem Himmel hervorgeflossen, wie Mondstrahlen glänzend, fielen zwei 
Wasserströme mit: kalter und warmer Kraft | zum Behagen des Körpers nieder anf 
das liebe Haupt dieses Allerhöchsten, |} 

36. aus Ehrfurcht vor dem mit goldenen Lotusblumen in den Händen die 
Fürsten der Yaksa dastanden, umgebend | den auf dem mit herrlichem Baldachin, mit 
von Gold strahlendem Gestell, mit Füßen von Beryll ausgestatteten Lager liegenden; || 

37. vor welches Sohnes der Mäy& Majestät mit gesenkten Häuptern, die Himmels- 
bewohner in der Luft | den weißen Sonnenschirm hielten und für die Erkenntnis 
die höchsten Segenswünsche murmelten; || 

38, den die großen Schlangengötter, die aus Verlangen nach der hervorragen- 
den Heilslehre (schon) bei den früheren Buddhen das Amt ausgeübt hatten, | be- 
fichelten, die Augen voll Hingebung, und mit Mandärablumen überschütteten. | 
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39. Von der Herrlichkeit der Gehurt des Tathagata befriedigt, freuten sich die 
Suddhadhivasa-Götter reinen Wesens, | obwobl (bei ihnen jede) Erregung vergangen 
war, zum Heile (?) der in Leid versunkenen Welt. | Y 


40. Bei dessen Geburt die Erde mit ihren Pfählen von Bergkönigen erbebte 
wie ein vom Winde gepeitschtes Schiff, | und ein blaue und rötliche Lotusblüumen 
enthaltender Regen zusammen mit Sandelpulver aus dem wolkenlosen Himmel fiel. | 


41. Dem Gefühl wohltuende angenehme Winde wehten, himmlische Gewänder 
herunterfallen lassend; | dieselbe Sonne glänzte in ungewöhnlicher Weise, es leuchtete 
mit lieber Flamme unbewegt: das Feuer. |] 


Es wird dann noch von anderen wunderbaren Erscheinungen 
berichtet. Hier sei nur noch auf die Beziehungen aufmerksam 
gemacht, die sich in den übersetzten Versen des Buddhacarita 
zum Lalitavistara nachweisen lassen, besonders zu den Gedichten 
ed. Lefm. 8. 92ff. Mit mahärhajambunadacaruvarnah Vers 32 vgl. 
kanakagirinikasa Lal. 8. 92, ız. Die gelbliche Farbe seines Körpers 
ist es, die oft mit der des Goldes verglichen wird.”) Mit vidyo- 
tayam äsa disasca Vers 32 vgl. Abha mukta Subha 8, 72, 14, prabhä 
ca rucihra mukta S. 73,8. Schon im Leibe der Mutter ist sein 
Körper wie Gold, Lal. 8. 67, ıs, und strahlt er überallhindringenden 
Glanz aus, 8. 66, zo f.‘) Mit abjasamudgatani ... pudäni Vers 33 
vgl. pädau niksipate yatra bhümanu padmavarah subhäh abhyudgacchan- 
tato (?) mahyanı sarvaratnavibhüsitäh (wo er die beiden Füße auf 
den Boden setzt, erhoben sich darauf herrliche Lotusblumen auf 
der Erde, geschmückt mit allen Edelsteinen) Lal. 8. 93, »:. Mit 
antya tathotpattir iyam mama Vers 34 vgl. iyam ca jälir mama pas- 
eim@a Lal. 8. 93, ı3. Mit caturdisam simhagatir vilokya vanım ca 
bhavyärthakarım wvaea Vers 34 vol. vyavalokayitva ca visalado disam 
tato giram muncati arthayuktäm Lal. S. 93, ı. Vers 35 ist schon 


1) Vers 39 ist vielleicht interpoliert, da er die Reihe der Relativsätze unter- 
brieht, die sich an anuttarasya .. tasya in Vers 35 anschließen. Oder er ist nicht 
richtig überliefert, der Dativ hitay« ist: Konjektur. 

2) Die gelbliche Farbe galt auch bei anderen Menschen als eine Schönheit. 
Der Knabe, dessen Geburt im Divyävadana 8. 2 erzäblt; wird, ist auch gauran 
kanakavarnah, lin. es. Vgl. hierzu die Ausführungen weiter unten in Kapitel X 
(Chaddanta). 

3) An solchen Stellen werden die Solar- und Astralmythologen einsetzen, Allein 
Buddha ist auch in seiner verherrlichten Gestalt nicht: Sonnengott in seinen Kerne. 
Buddha steht über jedem Gotte, er wird im Lalitavistara, ed. Lefm. 8. 81, 0 atideva, 
Übergott, genannt. Vor seinem Glanze erbleicht der Glanz von Sonne und Mond, 
yatha vilimira cabha ravicandrasuraprabhän, Lal. 8. 97, r- 
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8. 129 erwähnt. Die Situation von Vers 36, daß der Bodhi- 
sattva auf einem kostbaren Lager ruht und göttliche Wesen ihn 
umstehen, findet sich in den anderen Quellen an dieser Stelle der 
Legende nicht. Daß Himmelsbewohner (divaukasıh) den Sonnen- 
schirm hielten, Vers 37, und die Schlangenkönige') den Bodhi- 
sattva befächelten, Vers 38, ist in dieser Weise in den anderen 
Quellen nieht verteilt. Im Lalitavistara 8. 94, ı ist der Text nicht 
deutlich, wie schon oben $. 135 bemerkt wurde. Dem Inhalte 
der Verse 4ı und 42 Entsprechendes findet sich besonders Lal. 
8. 85, ı8f.: Aus dem wolkenlosen Himmel fiel langsam ein feiner 
Regen nieder (apagatameghäcca gagunäc chanaih süksmasaksmo devah 
pravarsati sa). Für das Gefühl recht angenehme, milde Winde 
voll Wohlgeruch wehten, die mannigfachen Regen von himmlischen 
Blumen, Gewändern, Schmuck, wohlriechenden Pulrern mit sich 
führten. Vgl. noch in den Versen Lal. 8. 92, ıs: Hunderttausend 
Unsterbliche warfen Blumen, ließen Gewänder umherfliegen. Im 
Buddhacarita war das Überschütten mit Blumen schon in Vers 38 
erwähnt. 

Hiermit sind die der Geburtslegende gewidmeten Sätze der 
beiden Sutten des Pali-Kanons erschöpft. Bei der Vergleichung der 
Texte ist wieder ein weitgehender literarischer Zusammenhang her- 
vorgetreten, der sich auch auf Asvaghosa's Buddhacarita erstreckt. 
Die späteren Texte beruhen auf einer Tradition, die bis in den 
Pali-Kanon zurückverfolgt werden kann. Schon zur Zeit der Ent- 
stehung der Texte des Digha- und Majjhima-Nikäya gab es eine 
märchenhaft ausgeschmückte und dogmatisch gestaltete Geburts- 
legende. Der fortdauernde Einfluß der alten Päli-Form zeigt sich 
nicht nur in der Sache, sondern auch in zahlreichen wörtlichen 
Anklängen und Übereinstimmungen, die bei der Vergleichung in 
die Augen springen.”) 


tr) Nach dem Lalitavistara ließen die Schlangenkönige die beiden Wasserströme 
Hießen, s. oben 8. 130. 

2) W. Geier ist in seinem Buche Dipavamsa und Mahavamsa (Leipzig 1905, 
soeben auch in einer englischen Übersetzung von Erner M. Ooosarasvauy erschienen, 
Colombo 1908) bei der Quellenuntersuchung zu ganz ähnlichen Ergebnissen gelangt. 
Besonders wichtig ist 8. 28#. der Abschnitt „Der erweiterte Mahävamsa“, weil wir 
hier an einem Beispiele mit unseren Augen sehen, daß und wie indische Werke durch 
neue Einfügungen erweitert worden sind, 
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Der älteste Bericht: über Buddha’s Geburt ist im Majjhima 
Nikäya dem Ananda in den Mund gelegt. Aber Ananda hat ihn 
von Buddha selbst gehört, denn jeder einzelne Abschnitt beginnt 
mit dem Satze: Sammulkha me tam, bhante, Bhagavato sutam, sam- 
mukha patiggahttam, Aus des Bhagavä Munde habe ich dies gehört, 
aus seinem. Munde vernommen. Daß Ananda auf dem ersten Konzil 
zu Räjagaha so gesprochen haben sollte, halte ich für ausgeschlossen. 
Aber zur Zeit des Asoka, im 3. Jahrh. v. Chr, ist diese Tradition 
gewiß schon vorhanden gewesen. Am Schlusse jedes Abschnitts 
sagt Ananda: Idam aham, bhante, Bhagavato acchariyam abbhuta- 
dhammam dhäremi, Dies bewahre ich als eine staunenswerte, wunder- 
bare Eigentümlichkeit des Bhagavä. Davon der Titel Aechariya- 
bbhutadhammasuttam.") 

Allerdings ist alles, was hier erzählt wird, wunderbar genug. 
Der Bodhisatta erscheint als ein Wunderkind. Aber das Mythische 
und Wunderbare ist doch auf den Grundstock einer gewöhnlichen 
menschlichen Geburt aufgepfropft. 

Im höheren Sinne wird die Geburt des Bodhisatta erst da- 
durch zu einer in ihrem Kerne wunderbaren, daß der Vater aus- 
geschaltet wird. Dies ist in der ältesten Darstellung noch nicht 
klar ausgesprochen, wohl aber finden sich schon hier die An- 
knüpfungspunkte. Auch die Mutter wird zu einem Wesen von 
besonderer Reinheit und Güte. Zunächst nachdem sie den Bodhi- 
satta empfangen hat, lebt sie von selbst den strengsten Geboten 
und religiösen Vorschriften entsprechend, steigt kein Gedanke an 
den Mann in ihr auf (s. oben 8. ır3 ff, Nr. 7, 8). Der Bodhisatta 
wird vollkommen rein geboren, ohne durch Schleim oder Blut 
verunreinigt zu sein (Nr. 16). Der treibende Gedanke ist offenbar 
der, daß ein so reines Wesen wie der Buddha auch in voll- 
kommener Reinheit des Leibes und der Seele empfangen und ge- 
boren worden sein muß. Auch der Person der Mutter hat sich 
diese Forderung der vollkommenen Reinheit bemächtigt. Sie stirbt 
am 7. Tage nach der Geburt des Bodhisatta (Nr. ır). Nach der 


1) Eine Nachwirkung dieses Sutta ist, daß Ananda auch in der Geburtslegende 
des Lalitavistara, in Adhy. VI und VII, mehrmals unerwartet den Buddha anredet 
oder von diesem angeredet wird, wo es sieh um Wunderbares bei der Geburt oder 
im Wesen des Buddha handelt: ed. Lefm. 8. 60, x; (sein erstes Wort ist ‚Ascaryam), 
8.73, (Buddha hat dem Ananda den Ratnavyüha gezeigt), 8. 87,3. 
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Nidänakathä ist dies ein Gesetz für jeden Bodhisatta, denn nach- 
dem sie einen solchen in sich getragen hat, darf sie keinen anderen 
in sich tragen (s. oben 8. ır8ff). Nach dem Mahävastu II 3 nimmt 
der Bodhisatta schon bei seiner Ausschau nach der Mutter daranf 
Rücksicht, daß sie eine Frau sein muß, die nur noch 10 Monate 
und 7 Tage zu leben hat. Nach dem Lalitavistara soll die Mutter 
eines Bodhisattva eine Frau (stri) sein, die noch nicht geboren 
hat (aprasatä, ed. Lefm. 8. 25, ı0, ed. Räj. M. $. 27, 13), und ist die 
Gattin des Königs Suddhodana eine solche, die noch nicht geboren 
hat und ohne Söhne und Töchter ist (aprasäta apagataputradukitrka, 
ed. Lefm. 8. 26, ı6). Daß es sich hier um den Niederschlag eines 
solaren Mythus handele, wie L. pr ra Varute Povssm annimmt’), 
wird durch die Buddhalegende selbst in keiner Weise nahegelegt. 
Ich halte es nicht für leichtgläubig, der Tradition einfach zu glauben, 
daß die Mutter des historischen Buddha wirklich bald nach seiner 
Geburt gestorben ist. Eine Tatsache verliert nicht dadurch ihre 
Glaubwürdigkeit, daß sie weiterhin dogmatisch verwendet worden 
ist, wie hier zu dem Dogma, daß die Mutter eines jeden Bodhi- 
sattva sieben Tage nach seiner Geburt stirbt. Im Gegenteil, ein 
so früh auftretendes Dogma muß einen bestimmten Anhalt gehabt 
haben. Auch das spricht für ihren frühen Tod, daß sie eben nur 
in der Geburtslegende eine Rolle spielt. Sie tritt erst hervor, 
als man anfing, sich mit der Geburt des Buddha eingehender zu 
beschäftigen. Ihr Name Maya dev, Königin M., taucht im Kanon 
erst in dem aus späteren Zeiten stammenden Buddhavamsa auf, 
in dem die buddhistische Mythologie schon voll entwickelt ist. 
Da sie eben früh gestorben ist, konnte man in der echten alten 
Tradition nicht viel von ihr wissen. Im Lalitavistara, ed. Lefm. 
8. 26, », wird sie die Tochter des Säkya-Oberherm (Sakyädhipati) 
Suprabuddha genannt. Auch das kann, wenn auch erst in späteren 

1) Le Bouddhisme et les Evangiles Canoniques $. 23, Anm. ı: „Il n'est pas 
douteux que nous ayons affaire iei & une ancienne conception mythologique, La 
naissance du soleil est fatale & Y’aurore, sa möre, qui est fecondde par le soleil comme 
Mäyä l’est par le Bouddha, comme Aditi Pest par Visnu. Voir Sexarr, Legende du 
Buddha, 2° &d. p. 280.“ Soleke Auffassungen sind mir in hohem Grade zweifelhaft. 
Senart selbst hat in seiner neuesten Schrift „Origines Bouddhiques“ 8. Öff. seine 
Anschauung im allgemeinen so ausgesprochen: „Le Bouddha, Gautama ou Sakyamuni, 
est certaiuement un personage historique et reel; il est cependant dans la tradition 
le heros de reeits mythiques d’origine et de caractere.* 
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Werken berichtet, alte Tradition sein. Aber der Name! Es ist 
zuzugeben, daß sich sonst keine Frau in Indien Mayä genannt hat. 
Hier scheint den Mythologisten ein guter Anhalt für ihre Theorie 
gegeben zu sein. Kern nennt sie daher „die große Mutter, die 
göttliche Mäyä, die Magna Dea“, Buddhismus I 223. Befragen 
wir aber die Texte selbst,‘ so ist in diesen von einer göttlichen 
Natur der Mäyä nicht die Rede. Die Buddhisten selbst haben 
diesen Namen in ganz anderer Richtung gedeutet. Das erste, 
was wir im Lalitavistara, ed. Lefm. 8. 26, von der Mäyä erfahren, 
ist, daß sie ein Ausbund weiblicher Tugend und Schönheit war.) 
Dasselbe, nur etwas weniger ausführlich, ist schon in dem (8. 27) 
eingelegten älteren Gedichte gesagt. Dort wird auch gleich bei 
der Angabe ihres Namens dessen Erklärung gegeben, 8. 28, s: 
meanoramä mäyakrteva bimbam mämena s@ ucyati Maya devi | herz- 
erfreuend, wird sie wie ein von Zauberkunst geschaffenes Gebilde 
mit Namen Mäya devı genannt. Daraus sind in der Prosa 8. 27, ı: 
die Worte geflossen: ströratnarüpaprativisista mäyänirmitam. iva bim- 
bam Mäya-namusamketa | ausgezeichnet durch die Schönheit des 
hexrlichsten Weibes wie ein von Zauberkunst geschaffenes Gebilde 
hat sie nach Übereinkunft den Namen Mäyä erhalten. So könnte 
man -samketä wörtlich übersetzen und hier angedeutet finden, was 
mir wahrscheinlich ist, daß nämlich der Name Mäyä der Mutter 
Buddha’s erst später gegeben worden ist. Da Buddha ein Mensch 
war, muß er eine Mutter gehabt haben. Deren wirklicher Name 
war verschollen oder genügte nicht, als man anfing, die Mutter 
des Bodhisattva zu verherrlichen. Ähnliche Verhältnisse bestehen 
bei der Gattin Buddha’s. Diese wird zu ältest immer nur Rähu- 
lamata genannt, so auch noch in der Nidänakatha, Jät. I, 54, 6 
denn sie war nur als die Mutter Rähulas von Bedeutung. Ihr 
wirklicher Name ist unsicher, indem sie im Buddhavamsa Bhadda- 
kacca, sonst aber Yasodkarä (z.B. Mahävastu II 25, ı2) oder Yaso- 
vatr (2. B. Lalitavistara ed. Lefm. S. 95, o) genannt wird. 

Daß Buddha’s Mutter früh gestorben ist, spricht sich auch 
darin aus, daß für Buddha’s Erziehung die Mahäprajapati Gautamt, 
die Schwester der Mäyä, eingesetzt wurde, Lal. ed. Lefm. 8. 100, :4. 


7) Ihre Schönheit wird mit einer fast an das Käümasästra erinnernden Gründ- 
lichkeit beschrieben. 
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Auch Mahäprajäpati ist als weiblicher Name ohne seinesgleichen 
und klingt wie ein Phantasiename, aber er findet sich schon im 
Vinayapitaka, Mahävagga X 5, 7 und Üullavagga X 1, ı, wo er- 
zählt wird, daß Buddha auf ihr Betreiben auch Nonnen in seine 
Gemeinde aufgenommen hat. Er bezeichnet die Erzieherin Buddha’s 
als „die große Hausfrau“, vgl. pwjapati „Frau“ Mahävagga IS. 23, 
Digha II S. 330, usw. Das Epitheton Gautami drückt ihre Zu- 
gehörigkeit zu Buddha’s Schule aus. 

Die Entwiekelung der Buddhalegende ist von durchaus mensch- 
lichen Verhältnissen ausgegangen. Noch im Lalitavistara wird an 
einer Stelle ausdrücklich betont, daß Buddha ein Mensch war, 
wenn er auch unter abnormen Nebenumständen geboren wurde. 
In dem merkwürdigen Abschnitte, in dem Buddha das Auftreten 
ungläubiger Mönche prophezeit — zur Zeit des Lalitavistara war 
eben solcher Unglaube vorhanden — lesen wir, ed. Lefm. 8. 87, 20ff., 
ed. Räj. M. 8. 100, sfl.: Segensreich ist; das Eintreten solcher Wesen 
in einen Mutterleib. Und in einem Mutterleibe befindlich tritt 
der Bodhisattva aus Mitleid mit den Wesen in der Menschenwelt 
ins Dasein, nicht als ein Gott setzt er das Rad der Heilslehre in 
Bewegung. Warum das? Damit, o Ananda, die Wesen nicht in 
Trägheit verfallen, (Indem sie sagen:) „Hin Gott ist dieser Bhagavän, 
Tathägata, Meister, Vollkommenerleuchtete, wir aber sind nur 
Menschen, wir sind nicht imstande, seine Stellung auszufüllen,“ 
würden sie in Trägheit verfallen. | Daß aber Menschen durch ihr 
Verdienst den Göttern gleiche Macht erlangen können, ist in Indien 
uralter, schon brahmanischer Glaube, man braucht nur an die 
brahmanischen Asketen zu erinnern, deren Macht den Göttern sogar 
gefährlich werden konnte. Cyavyana lähmte dem Indra den Arm, 
als dieser den Donnerkeil auf ihn schleudern wollte. Buddha ist 
nach indischem Glauben in zahllosen früheren Existenzen auch 
als Gott durch Götterhimmel gegangen, aber auf Erden war er 
ein Mensch, mit der Begabung eines Bodhisattya, die aber nicht 
im Sonnengotte wurzelt. Den Buddha als eimen Sonnengott zu 
bezeichnen oder ihn vom Sonnengotte abstammen zu lassen, ist 
ganz unindisch. Zu solchen Anschauungen kann man nur gelangen, 
wenn man willkürlich von außen das mythologische, babylonische 
oder sonstwo geknüpfte Fangnetz über die Dinge wirft. Auch in 
Indien selbst hat sich skeptischer Zweifel geregt, aber in ganz 
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anderer Richtung. Schon zur Zeit des dritten Konzils unter Asoka, 
im 3. Jahrh. v. Chr., vertrat die Sekte der Vetulyaka die Lehre, 
daß Buddha, nachdem er im Tusita-Himmel ins Dasein getreten; 
dort wohnte, in die Menschenwelt ging, aber hier nur eine zauberisch 
geschaffene Gestalt zeigte‘) (Bhayavä Tusitabhavane mibbatto tatthera 
vasabi manussalokam ägacchati nimmitorüpamattakam panettha dassetiti), 
Kathävatthuppakarana ed. Minayeff, XVII 1, Jourmal P. T. 8. 8. 171. 
Bemerkenswert sind auch die Fragen, durch welche diese Lehre 
im Kathävatthu selbst zurückgewiesen wird: Gibt es nicht von 
Buddha genannte (Buddharuttani) Heiligtümer, Erholungsstätten, 
Klöster, Dörfer, Orte, Städte, Königreiche, Länder?... Ist nicht 
der Bhagavä im Lumbini-Park geboren, am Fuße des Bodhibaumes 
zur Erkenntnis gelangt, hat er nicht m Benares das Rad der 
Heilslehre in Bewegung gesetzt, hat er nicht beim Cäpala-Heiligtum 
die Disposition zu längerem Leben aufgegeben, hat der Bhagavä 
nicht in Kusinärä vollkommen aufgehört zu existieren? Kathäv. 
ed. Taylor XVII ı, ı und 2. Ähnlich wie wir es tun, wird hier 
Buddha’s Menschentum durch den Hinweis auf seine in den ältesten 
Quellen erzählten, auf dem festen Boden der indischen Länder 
erfolgte menschliche Wirksamkeit gewahıt. 

Im Mahäpadänasuttanta 1 r2 und II 30 (Digha I 8.7 und 52) 
sagt Buddha selbst, daß Suddhodano nama aja sein Vater war, 
ohne jede Einschränkung. Im Mahävagga 1 54, 1—6, vielleicht 
der ältesten Stelle, wird er Suddhodano Sakko genannt, im Näla- 
kasutta des Suttanipäta Vers 685 heißt er einfach Suddhodana. 
Selbst die späteren Texte, in denen sich die Tendenz zeigt, den 
Vater auszuschalten, enthalten noch Abschnitte, in denen von 
Suddhodana als dem Vater des Bodhisattya ohne jede Einschränkung 
die Rede ist. Diese Abschnitte stammen inhaltlich aus einer Zeit, 
in denen der Boden der natürlichen Verhältnisse noch nicht ver- 
lassen worden war. Dies betrifft namentlich die Geschichte von 
der vier- oder fünffachen Ausschau, die der Bodhisättva vom 
Himmel aus hält, s. oben 8. 109 unter Nr. 3. In der Nidäna- 
kathä sagt der Bodhisatta: Suddhodano näma raja me pil@ bhavissatzti, 
Jät. 149. Im Mahävastu II 2, ıs sagt er: Ayam raja Suddhodano 


1) Also einen menschlichen Scheinleib, Es erinnert dies an den Doketismus in 
der Geschichte der christlichen Dogmatik. 
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mama yogyo pitä. Im Lalitavistara findet sich zwar dieser Satz 
nicht, ist aber doch die Ausschau nach dem kula, bei der Vater 
und Mutter in Betracht gezogen werden, dieselbe, ed. Lefm. 8.23, off, 
und wird der r@ja Suddhodana noch eingehender als in den anderen 
Texten gepriesen, S. 26, cf. Daß aber nicht bloß auf den Glanz 
und die Makellosigkeit der Familie Rücksicht genommen werden 
sollte, sondern auch auf die Zeugungskraft des Vaters, geht aus 
den Worten hervor, mit denen Sumitra, König von Mithilä, ab- 
gelehnt wird: als jetzt zu alt, sei er nicht imstande, Nachkommen- 
schaft zu erzeugen, und habe er schon zu viele Söhne (ativrddho 
na sumarthah prajam utpadayitum atibahuputrasce) 8. 22, 19. 


Kapitel VID. 
Die Zutaten der späteren Texte. 


Die große religionsgeschichtliche Bedeutung der Buddha-Legende 
besteht darin, daß wir Schritt für Schritt in den Quellen die Ent- 
wickelung der buddhistischen Dogmatik verfolgen können. Das 
vorausgehende Kapitel schloß mit dem Nachweis, daß man nicht 
von allem Anfang an daran gedacht hat, den Vater bei der Geburt 
Buddha’s auszuschalten. Auch ist mir keine Stelle bekannt, in 
der ausdrücklich gesagt würde, daß Suddhodana keinen Anteil an 
der Geburt des Bodhisattva gehabt habe, aber die Erzählung in 
der Nidänakathä, im Mahävastu und im Lalitavistara spitzt sich 
darauf zu. Suddhodana tritt mehr und mehr zurück, und Mäya, 
von der man in der ältesten Zeit wenig wußte, tritt mehr und 
mehr in den Vordergrund. Die Ausschaltung des Vaters hängt 
eng mit dem Traume der Mäyä zusammen. Ehe wir diese Er- 
zählung genauer verfolgen, werfen wir einen Blick auch auf die 
übrigen Zutaten, die sich in den späteren Quellen finden, weil 
auch eine Vergleichung der Werke in dieser Hinsicht einen wissen- 
schaftlichen Nutzen abwirft. 

Von der späteren Ausschmückung hat das immer stärker 
werdende Hereinspielen der Götterwelt für uns am wenigsten 
Interesse. Der Verfasser des Mahävastu und mehr noch der des 
Lalitavistara können sich nicht genug darin tun, bei jeder Situation 
Tausende, Millionen von Göttern und Göttinnen, von Bodhisattven 
herbeieilen zu lassen, sei es, um die Lehre des Bodhisattva. schon 
im Himmel zu hören oder um ihn und seine Mutter auf Erden 
zu behüten, oder sie zu preisen, oder ihnen zu dienen. Das ist 
zwar Mythologie, aber nicht die Mythologie, die göttliche Gestalten 
schafft, sondern märchenartige Erfindung, bei der die Götterscharen, 
abgesehen von der indischen Massenhaftigkeit, den Feen des ein- 
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fachen Märchens oder den Engeln der christlichen Legenden ver- 
gleichbar sind. 

Abgesehen also von dem Traum der Mäyä und der Empfängnis 
sowie von der Anteilnahme der Götter sind in der Nidänakathä 
die folgenden Zutaten zu bemerken. Nachdem der Bodhisatta in 
den Leib der Mutter eingetreten, erbebt die Erde und werden 
32 Vorzeichen (pubbanimittäni) beobachtet, die Jät. I 5r, 3—2s auf- 
gezählt sind: unermeßlicher Glanz verbreitet sich, die Blinden 
sehen, die Tauben hören, die Stummen reden, die Buckeligen 
werden gerade, die Lahmen gehen usw. Nachdem der Bodhisatta 
sein erstes Wort gesprochen, wird erzählt, daß er in drei Existenzen 
sofort nach der Geburt seine Stimme erhoben hat, Jät. I 53, » 
bis 54,3. Zu gleicher Zeit mit ihm werden geboren die Rähula- 
mätä, sein Diener Channa, der Minister Käludäyi, beide daselbst 
amaeca genannt, sein Pferd Kanthaka, der Baum, unter dem er 
die höchste Erkenntnis erlangte, und vier Schatzkrüge (nidhi- 
kumbhiyo).") 

Die eben erwähnten 32 Vorzeichen der Nidänakatha finden 
sich im Mahävastu in der Geburtsgeschichte nicht, wohl aber im 
Lalitavistara, wenn auch erst nach der erfolsten Geburt, ed. Lefm, 
S. 85, ıı bis 86, ı7, ed. Räj.M. 8. 97, ı3 bis 98, 20. Sie werden 
daselbst rddhiprätihäryäni, Wunder der übernatürlichen Kraft (des 
Bodhisattva), genannt, die nicht nur erscheinen, wenn der Bodhi- 
sattva zu seinem letzten Dasein geboren wird, sondern auch, wenn 
er die höchste Erkenntnis erreicht, Ihre Aufzählung gehört also 
zu den mehrfach verwendbaren Schmuckstücken der Erzählung. 
Vom literarischen Standpunkt aus angesehen kann sie den varnana, 
Schilderungen, zugerechnet werden, die auch den Schmuck, alamkara, 
der in Sanskrit abgefaßten Kunstdichtung bilden. Hier liegt wieder 
ein Zusammenhang zwischen der buddhistischen und brahmanischen 
Literatur vor, nicht bloß in der allgemeinen Neigung zum Stereo- 
typen, die uns in mannigfacher Weise schon in den Sutten des 
Päli Tipitaka entgegentritt, sondern auch in den Stoffen, mit denen 
man ein literarisches Werk auszuschmücken liebte. Für die Stoffe 
der varpana, die in Dandin’s Kavyädarsa I ı4 ff. angeführt werden, 


r) Über bildliche Darstellungen dieser „naissances simultandes“ 3, Foucker, 
L’Art Greco-Bouddhique I 3160. 
Abhandl, d. E. 8. Geseilsch. 4. Wissensch., phil-hist. Kl. XXNVL.ar. 10 
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kann. man manches Beispiel, manchmal vielleicht das älteste uns 
erhaltene, in der buddhistischen Literatur nachweisen. Im vor- 
liegenden Falle ist ungefähr die Hälfte der Wundererscheinungen 
in der Nidänakathä und im Lalitavistara dieselbe, wobei sich auch 
Anklang im Wortlaut findet. Die Variation der Texte und dann 
wieder ihre Ähnlichkeit erklärt sich aus der freien Benutzung 
älterer Quellen. Man vergleiche ... andha cakkhani patilabhimsu, 
badhirä saddam sunimsu Jät. 1 51, 7 mit caksurvikalaisca sattvais’ 
caksuh pratilablhem, srotravikalaisca sattwuih srotram Lal. 8. 86, 5; 
sabbadisa vippasunna uhesum Jät. 1 51, ı; mit vyapagatatamorajodhä- 
mantharäscı sarva disah suprasanna viräjante sma Lal. 8.85, 20; pitti- 
(korrekt piti-, skr. pitr-) visaye khuppipasa vipasami Jät.1 51, ır mit 
yamalokikänam sutlvänam ksutpipäsädiduhlham vyupasantam abhat Lal. 
8. 86, 13. — Zu den älteren Quellen hierfür gehört ein Gedicht, 
das im Lalitavistara erst an einer späteren Stelle eingelegt ist, 
ed. Lefm. 8. 97, ed. Räj.M. S. ıız. Es enthält zwar nicht alle, 
aber doch einen großen Teil der 32 Vorzeichen. Da es mit einem 
ca beginnt, so scheint es nicht vollständig zu sein und könnte 
der weggelassene Anfang noch andere Vorzeichen enthalten haben. 
Das erste Vorzeichen apäyäsce yalha santah entspricht dem aus der 
Prosa vorhin zuletzt erwähnten. Auch andere Entsprechungen sind 
leicht zu finden: pasyanty anayına yadvacchrotrahinah srunanti cu 
8. 97, 9 entspricht dem oben an erster Stelle erwähnten; man 
vergleiche noch ravicandrasuraprabhäh abhibhata na bhäasante 8. 97, 7 
mit  sarvacandrasaryasakrabrahmalckapalaprabhäscäabhibhäta  abhüwan 
S. 85, 22, ummattakäh smrtimantah 8. 97, so mit unmalttaisca smr&(h) 
prabilabdha 8.86,83 u.a.m. Daß der Verfasser des Lalitavistara 
verschiedene Tradition in sein Werk eingehen ließ, geht daraus 
hervor, daß er zu Anfang von Adhyäya VII ein ganz anderes Ver- 
zeichnis von 32 Vorzeichen bringt, hier, wie in der Nidänakathä, 
pürvanimitiäni genannt, die zur Zeit der Geburt zum Vorschein 
kamen. Einige dieser Vorzeichen stehen geradezu in einem ge- 
wissen Gegensatz zu denen des zuerst erwähnten Verzeichnisses, 
so gleich zu Anfang, daß die Blumen Knospen bleiben und nicht 
aufblühen, während sonst überall von dem Blühen die Rede ist, 
In vielen Vorzeichen spielen die Götter eine Rolle. Um so auf- 
fallender sind einzelne Übereinstimmungen. Daß die Flüsse still 
standen, sarvanadyasca prasrawanani na vahanti sma, ed. Räj. M. 
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8. 88, ı, ed. Lefm. 8. 77, 10 (wo der Text korrupt ist), hat sein 
Seitenstück in nadiyo assandamana afthamsu, Jät. I 51, ıs. Besonders 
aber zu dem erwähnten Gedichte zeigt das Verzeichnis zu Anfang 
von Adhyaya VII mehrere Beziehungen; man vergleiche «tkälani- 
külasca prihivipradesäh samah samewasthitäh ed. Lefm. 8. 77, ı7 mit 
medine ca samä sthitä 8.97, 13; veisvanarasca na jvalati sma 8.77, 12 mit 
yalha ca jvalanah säntah S.98,:, auch könnte das Sichtbarwerden der 
Götterknaben, Nägamädchen und anderer Gottheiten 9. 76, 20 auf dem. 
Verse yatha ca manuja devan, devah pasyanti manusan 8. 97,21 beruhen. 

Noch eine vierte von den anderen ganz verschiedene Reihe 
von Vorzeichen findet sich in Adhyaya V. Daselbst wird erzählt, 
daß der Bodhisattva schon nach der Ausschau vom Tusita-Himmel 
aus acht pürvanimittäni im Hause des Suddhodana erscheinen ließ, 
ed. Lefm. 8. 39, 20, ed. Raj. M. 8. 44, 4. 

Bei der oben 8. 145 an dritter Stelle verzeichneten Zutat, 
den gleichzeitigen Geburten, kann man wieder die allmähliche 
Steigerung ius Ungeheure beobachten, Den einfachen Zahlen der 
Nidänakathä stehen im Mahävastu II 25, ır gegenüber 500 Knaben 
mit Sundara und Nanda, 500 Mädchen mit Yusodhara (— Rahu- 
lumätä), 500 Diener (dasa) mit Chandaka, 300 Pferde mit Kanthaka, 
500 junge Elefanten mit Candana an der Spitze und 500 Schatz- 
behälter (panca nidhisatäni), letztere den vier nidhikumbhiyo der 
Nidänskathä entsprechend. ') 

Im Lalitavistara finden sich diese Angaben an zwei Stellen, 
in älteren eingelegten Versen, ed. Lefm. 94, sff., ed. Räj. M. 8. 107, ze, 
und dann in der darauffolgenden Prosa, ohne daß diese jedoch 
hier genau mit den Versen übereinstimmte. In den Versen sind 
es 25000 Söhne im Hause der Säkya, 800 Söhne von Sklavinnen 
(ceisutäh) mit Chandaka an der Spitze, roooo Pferde, Genossen 
des Kunfhaka. Außerdem suchten 20000 an den Grenzen wohnende 
Könige von Festungen den König auf und boten ihre Dienste an, 
kamen 20000 Elefanten nach dem Hause des Königs‘), wurden 
sechzighundert schwarzgefleckte Kälber mit Gopa an der Spitze 


1) In der Lebensbeschreibung des Dipamkara, Mahavastu I 223 ‚ fehlt dieser 
Gegenstand, ebenso fehlt er in der ersten Mitteilung der Geburtsgeschichte, wo I 150 
sein Platz sein würde (1 156,4—= I 20,4, 1150, x = II 27,3). 

2) Das Kommen der Blefanten ist aus den 32 Vorzeichen herübergenommen, 
s. Lal. ed. Lefm. 8. 76, ı8. 
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geboren. In der Prosa sind es 500 Söhne verwandter Familien‘), 
roooo Mädchen mit Yasovarn (= Kähulamätä) an der Spitze, 
800 Dienerinnen (das), 800 Diener (dasa) mit Chandaka am der 
Spitze, roo00 weibliche, ro0o00 männliche Pferde mit Kanthaka 
an der Spitze, 5000 weibliche, 5ooo männliche Elefanten; ... 
500 Parke kamen zum Vorschein, 500 Schatzbehälter zeigten aus 
der Erdfläche aufgesprungen ihre Öffnung.?) 

Im Mahävastu sind noch weitere Stoffe zur Ausschmückung 
eingeführt, die sich fast alle auch im Lalitavistara finden. 

Beiden Werken ist das Verzeichnis der guten Eigenschaften 
gemeinsam, die eine Familie haben muß, in der ein Bodhisattva 
geboren wird. Im Mahävastu I 1,6 = 1197, ı4 Sind es sechzig, 
im Lalitavistara ed. Lefm. 8. 23, ı0, ed. Räj.M. S. 25, ıo sind es 
vierundsechzig. Es ist das wieder ein varnana oder wenigstens 
das Material zu einem solchen. Die eimzelnen Punkte stimmen 
zum großen Teil in den beiden Werken überein, zu Anfang sogar 
in der Reihenfolge, obwohl diese vorwiegend ohne sinngemäße 
Ordnung ist. Die große Zahl der Punkte kommt zum Teil nur 
durch leichte Variation im Ausdruck derselben Eigenschaft heraus, 
z. B. wenn sich drehavikramam, varawikramam und $resthavikraman 
als drei verschiedene Eigenschaften gezählt nebeneinander findet. 
Es ist, als ob alle Epitheta gesammelt worden wären, die irgend- 
wann in der Literatur oder in der mündlichen Tradition einem 
solchen kula beigelegt worden sind. 

Eine zweite Einlage ist gleich darauf im Mahävastu nicht 
zur vollen Ausführung gelanst. Als der Bodhisattva bereit war, 
vom Himmel auf die Erde herabzufallen (eyavanakale), versammelten 
sich die Götter und schlugen ihm verschiedene Fürstengeschlechter 
vor, in die er eintreten sollte. Die Erzählung ist sehr kurz: 
Bimbisäraprabhritika uktä, Bimbisära und die anderen wurden ge- 
nannt. Ausgeführt wird die Sache nur in bezug auf diesen König, 
der in Räjagrha herrschte, und in bezug auf Udayana, König der 
Vatsa in Kausämbi (Mahävastu II 2, s-ı7), obwohl dem Verfasser 


ı) Für kulika- ist wohl kulika- zu lesen, wie Lal. ed. Lefm. 8. 94, 3, wo das 
Sätzchen panca kulikasatani, prasiyante sma am unrechten Orte erscheint. 

2) Die Angabe panca ca nidhänasahasrayi dharanilaläd utplutya mukham. dar- 
sayanli sma findet sich mit ähnlichen Worten auch unter den 32 Vorzeichen, Lal. 
8. 76, 23: vimsati ca ralnanidhanasatasahasräny utphutya vyavasthitani drsyante sma. 
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des Mahävastu die sechzehn Länder des altbuddhistischen Indiens 
bekannt waren (s. II 2, ıs).‘) Weit ausführlicher ist der Lalita- 
vistara, ed. Lefm. 8. 20, ı0o bis 23, s, ed. Räj.M.S. 22, 3 bis 25, 6. 
Hier werden acht solche Königsgeschlechter erwähnt, wobei auch 
die Kritik, die an ihnen geübt wird, von Interesse ist: Vaidehä- 
kulam in. Magadha (Ajätasattu, der Sohn des Bimbisära, wird nach 
seiner Mutter Vedehrputto genannt), Kausalakulam (mit Sävatthi), 
Vamsa- oder Vutsa-räjakulem (mit der Hauptstadt Kausämbi), 
Pradyotakulam (in Ujjayini, der Hauptstadt der Avanti), Mathura 
die Stadt des Königs Subähu aus dem Kamsakula, des Fürsten der 
Siirasena, Hastinapura (die alte Hauptstadt der Kuru), Mithilä, die 
Stadt des Königs Sumitra (im Lande der Videha, die in der alt- 
buddhistischen Zeit zu den Vajji gehörten). 

Die Vorgänge bei der Empfängnis, die uns noch beschäftigen 
werden, und die Vorgänge bei der Geburt, die wir schon oben 
8. 122 ff. besprochen baben, sind ganz in der Art eines Kävya 
dargestellt und ausgeschmückt, wie denn auch Gedichte hier un- 
verkennbar als die Quelle der Prosaerzählung erscheinen. Noch 
nicht hatten wir Gelegenheit, den Schluß zu erwähnen, die Rück- 
kehr aus dem Lumbini-Park in die Stadt: die vier Mahärajä 
genannten Götter tragen die Mäyä mit dem Bodhisattva in einer 
von Visvakarman verfertigten Sänfte. So nach Mahävastu IT 25, ı; 
bis 26, 2. Im Lalitavistara erfolgt die Rückkehr erst nach dem 
Tode der Mäyä. Der Bodhisattya wird mit demselben Pompe in 
die Stadt gebracht, mit dem die Maya nach dem Parke ausgezogen 
war. Fünfhundert Säkya haben fünfhundert Häuser bauen lassen, 
jeder ladet den Bodhisattva in sein Haus ein. Der König läßt 
ihn alle Häuser besuchen und bringt ihn schließlich in sein eigenes 
Haus. Die Mahäprajäpati Gautami wird zu seiner Erzieherin ge- 
wählt. So im Lalitavistara, ed. Lefm. 8. 98, ı0o bis 100, 19, ed. 
Raj. M.S. 112, 14 bis 115, 8. 

Im. Mahävastu allein findet sich der Besuch des Bodhisattva 
im Tempel der Göttin Abhayä: anstatt daß der B. die Füße der 


2) Vgl. Lal. ed. Lefm. 8. 22, 2x. Eine vollständige Aufzählung aller sechzehn 
Länder oder Stämme Anguttara. III 70, ı7 (Band I 8. 2ı2, 213), s. Ruvs Davis, 
Buddkist India 8. 23. —= Joum. P. T. 3.1897——1g01, 8. 70. — Inder Lebensbeschrei- 
bung des Dipamkara, Mahavastu I 198, fehlt diese Ausführung gänzlich, ebenso an 
der ersten Stelle, I 142, 
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Göttin mit seinem Haupte verehrt, beugt umgekehrt die Göttin 
sich zu seinen Füßen herab, Il 26, 3—11.") Doch wird eine ähn- 
liche @eschichte in dem kurzen Adhyäya VIII des Lalitavistara 
erzählt, der davon den Namen devakulopanayana-parivarta hat. Es 
ist der nächste Tag nach der Geburt, der Bodhisattva wird im 
den Göttertempel (devakula) gebracht. Die Statuen aller Götter, 
des Siva, Skanda, Näräyana, Kuvera, Candra, Sürya, Vaisravana, 
Sakra, Brahman, der Welthüter usw., erheben sich von ihren 
Standorten und fallen dem Bodhisattva zu Füßen. 


Auch die Namengebung wird insofern zu den erfundenen 
Dingen zu rechnen sein, als der wirkliche Vorgang sich schwerlich 
in der Tradition erhalten haben wird. Man könnte sogar an dem 
Namen zweifeln, der dem Kinde damals gegeben worden sein soll. 
In den älteren Schriften findet er sich nicht. Im Buddhavamsa 
XXVI ı nennt Buddha selbst sich Gotama., Im Dipavamsa Il 47 
lautet der Name Siddhattha, im Mahävastu Il 26, ıs und im Lalita- 
vistara, ed. Lefm. 8. 95,22, Survärthasiddha. An der letzteren Stelle 
gibt der König die Erklärung des Namens: „denn durch seine 
bloße Geburt sind alle meine Ziele erreicht“ (asya hi Jatamätren« 
mama sarvärthäh samsiddhäh). Eim indischer Vater konnte aller- 
dings von seinem Erstgeborenen so sprechen, 

Dasselbe Gedicht des Mahävastu, das in seinem ersten Verse 
den Namen gibt vielleicht die älteste Stelle für diesen —, 
enthält II 27, z3 eine hübsche Göttergeschichte, den Besuch der 
Götter bei Suddhodana, um das Kind zu sehen. Die Götter er- 
kennen an ihm die zweiunddreißig Merkmale eines großen Mannes 
(mahapurusa), mit deren Aufzählung in Stichworten, aber doch in 
Versen (versus memoriales) dann die Geburtslegende im Mahävastu 
schließt, Il 29, ı7 bis 30, 6. Es folgt darauf die Geschichte von 
Asita. Im Lalitavistara sind diese Stoffe anders gestellt. Das 
den Besuch der Götter behandelnde Gedicht steht am Ende von 


x) In der Lebensbeschreibung des Dipamkara ist diese Verehrung der Füße der 
Göttin enger mit der Erzählung der Rückkehr verbunden, I223,4-w—=Il 25, ı5 
bis 26,7. Der Name der Göttin scheint verstümmelt zu sein: kumarım imäya (?) 
va deviye padavandanam nelha 1 223, 4, ia eva kumaram Sükyavardhanam deva- 
kaılam netha Abhayaye deviye padavandanam (Von hier bringet: den Knaben, die Freude 
der Sakya, nach dem Tempel, zur Verehrung der Füße der Göttin Abhaya) II 26, ;: 
Vgl. Foucaer, L’Art Greco-Bouddhique I 8. 319. 
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Adhyäya VII, ed. Lefm. 8. 113, ı5 bis 117, 1. Es stimmt sachlich 
mit, dem des Mahävastu überein, ist aber in Metrum und Wortlaut 
verschieden. Die zweiunddreißig Merkmale eines großen Mannes 
werden inmitten der Geschichte von Asita aufgezählt, ed. Lefm. 
8. 105, ııfl, ed. Räj. M. 8. 120, ı3ff. 

Andrerseits hat der Lalitavistara noch verschiedene andere 
Gegenstände für sich allein in die Geburtslegende eingeführt. 
So zu Anfang den langen Abschnitt über den Weltherrscher (raja 
cakravartı) und seine sieben Juwele (sapta ratnäni), ed. Lefmann 
8. 13, 2ı bis 18, s, ed. Räj. M. S. 15, 4 bis 20, ı. Gleich darauf die 
kleinen Abschnitte über den Mätanga und 500 andere Pratyeka- 
buddhen, die auf den Ruf der Götter „Machet das Buddhaland 
frei!“ ins Nirväna eingingen, indem sie von einem Felsen, auf 
dem sie, als wäre er weicher Lehm, ihre Fußspur zurückließen, 
aufflogen und in der Luft verbrannten. Dann ist der ganze 
Adhyäya IV eine Binschiebung. Der Bodhisattva sitzt im Tusita- 
Himmel auf seinem Throne und trägt den Göttern die aus 
108 Punkten bestehende, „Eingang zum Licht des Gesetzes“ 
(dharmälokammukha) genannte Lehre vor, ed. Lefm. 8. 29, ı3 bis 38, ı2. 
Aus Adhyäya V, der den Aufbruch des Bodhisattva aus dem 
Tusita-Himmel zum Thema hat, sei der Zug hervorgehoben, dab er 
auf einem durch sein Verdienst entstandenen, Srigarbha genannten 
Throne sich in Bewegung setzt, da dies auch bildlich zur Dar- 
stellung gekommen ist. 

Aber die phantastischste Erfindung ist in Adhyäya VI das 
märchenhafte, Ratnavyuha genannte kostbare Gehäuse, in dem der 
Bodhisattva im Mutterleibe sitzt, ed. Lefm. 8. 60, 6 bis 73, o, ed. 
Räj. M. 8. 69, ı bis 83,3. Der Ratnavyüha gelangt zuerst in den 
Mutterleib und dann erst der Bodhisattva, 8. 65, w. Ananda 
wünscht ihn zu sehen. Buddha läßt ihn von Brahmä aus der 
Brahmawelt, in der er aufgehoben wird, herbeibringen. Die Be- 
schreibung beginnt 8. 63, 3», Buddha zeigt ihn dem Ananda, 
8. 73, 2#., dann wird er wieder in die Brahmawelt gebracht, wo 
Brahmä ihn aufstellt, um als Heiligtum zu dienen, caityärtham, 
8. 73, 9. Diese letztere Angabe zeigt, wie der Ratnayyüha gedacht 
ist. Seine Erfindung ist eine letzte Konsequenz der vollkommenen 
Reinheit, in welcher der Bodhisattva empfangen und geboren 
worden sein soll. Der Ratnavyüha schützt den Bodhisattva vor 
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der Befleckung mit Blut usw. im Mutterleibe. Der Bodhisattva 
-sitzt im Ratnavyüha wie ein Buddhabild in einem Caitya, denn 
schon im Mutterleib empfing der Bodhisattva Verehrung Mit 
untergeschlagenen Beinen in dem Gehäuse sitzend strahlt er Licht 
aus, seine Mutter sieht ihn in ihrem Leibe, 8. 66, ıo. Götter be- 
suchen ihn früh, mittags und abends, um ihm zu dienen und 
seine Lehre zu hören, 8. 67, off. In derselben Nacht, in welcher 
der Bodhisattva in den Leib der Mutter eintrat, erhob sich unten 
aus der Masse der Wasser, nachdem er achtundsechzighundert- 
tausend Meilen weit die Erde durchbrochen hatte, bis zur Brahma- 
welt ein Lotus. Niemand sah diesen Lotus. Was im ganzen 
Weltall an Kraft oder Seim oder Saft enthalten ist, das war in 
diesem großen Lotus als ein Honigtropfen.‘) Diesen reichte Brahmä 
dem Bodhisattya in einem herrlichen Gefäße von Beryll dar. Nur 
ein Bodhisattva in seinem letzten Dasein kann diesen Tropfen 
verdauen. Dies ist der Lohn dafür, daß der Bodhisattva lange 
Zeit hindurch den erschöpften Wesen Arznei gegeben, die Hoff- 
nungen der Hoffenden erfüllt, die Zuflucht Suchenden nicht im 
Stiche gelassen hat, 8. 64, ır bis 65,5. Buddha wird gern der 
beste der Ärzte genannt (z. B. Lal. ed. Lefm. 8. 4, 3). Die oben an- 
geführte Stelle zeigt von neuem, wie die Mythen um Buddha in 
dessen eigenstem Wesen wurzeln. 

Aus Adhyaya VII sei nochmals auf den merkwürdigen Ab- 
schnitt hingewiesen, in dem Buddha prophezeit, daß es in einer 
zukünftigen Zeit Mönche geben werde, die an diese Reinheit der 
Empfängnis des Bodhisattya nicht glauben werden (na sraddhasyanti 
imam evamrupam Bodhisattvasya garbhävakräntiparisuddhim), ed. Lefm. 
S. 87, 3 bis gr, ıo, ed. Räj. M. 8. 99, ır bis 104, 8. 

1) Der große Lotus wird auch in dem Gedichte 8. 97, x erwähnt. Der Honig- 
tropfen bildet die Nahrung des Bodhisattva. 


Kapitel IX. 
Der Traum der Mäya. 


Inmitten der märchenhaften Züge steht nun der Traum der 
Mäyä, mit dem eine bedeutsame, die natürliche Geburt Buddha’s 
aufhebende Weiterentwickelung der Geburtsgeschichte beginnt. Sie 
hat zur Voraussetzung die in den früheren Kapiteln ausführlich 
besprochene Theorie, daß bei der Zeugung durch Vater und Mutter 
das eigentliche Seelenwesen, eine Seele auf ihrer Wanderung von 
Geburt zu Geburt, von außen dazu kommt. Es ist derjenige Teil 
des neu entstehenden Wesens, der hauptsächlich dessen Persönlich- 
keit ausmacht und sein Schicksal bestimmt. Mit diesem Seelen- 
wesen hat sich in Buddha’s Falle die mythenbildende Phantasie 
ganz besonders beschäftigt. Wir knüpfen hier wieder an die Aus- 
schau des Bodhisattva, sein Herabfallen vom Tusita-Himmel und 
sein Eintreten in einen Mutterleib an, wovon wir schon ohen 
8. rogff. im Anschluß an die Sätze einer alten dogmatischen Be- 
handlung der Geburt des Buddha im Acchariyabbhutasutta ge- 
handelt haben, und beginnen mit der Nidänakathä. 

Der Bodhisatta hält die fünffache Umschau, nach der Zeit 
(kala), nach dem Weltteile (d2pa), nach dem Lande (desa), nach 
der Familie (kula), nach der Lebensdauer der Mutter. Die Zeit 
ist günstig, denn die Lebensdauer der Menschen beträgt in dieser 
Periode hundert Jahre: bei dieser Lebensdauer können Geburt, 
Alter und Tod gut beobachtet werden.) Er sucht sich als Welt- 


x) Vgl. Lalitavistara ed. Lefm. 8. 19, 0, ed. Raj. M. 8. 21, 57: Der Bodhi- 
sattva tritt nicht, wenn die Welt in der Entwickelung begriffen ist, in den Leib der 
Mutter ein, sondern wenn sie entfaltet ist: dann werden Geburt, Alter, Krankheit, 
Tod erkannt (jätih prajüäyate usw. zu lesen). 
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teil Jambudipa, als Land (okäse) Majjhimadesa aus, was auch 
Mahävagsa V 13, ı2 als das Land der Buddhen bezeichnet ist. 
Die Buddhen können nicht in einer Vaisya- oder in einer Südra- 
Familie geboren werden, sondern nur in einer brahmanischen oder 
in einer Ksatriya-Familie.‘) Diesmal ist eine Kgatıiya- Familie 
ausgemacht (lokasammata). „Der König mit Namen Suddhodana 
wird mein Vater sein.“ Das Darauffolgende gebe ich in wörtlicher 
Übersetzung (Jätaka I 49, 25). 

Darauf nach der Mutter ausschauend (sagte er): Die Mutter eines Buddha ist 
nicht begehrlich oder dem Trunke ergeben, sondern hat hunderttausend Weltperioden 
hindurch die höchsten Tugenden (p@rami) geübt, hat von Geburt an treu die fünf 
Gebote beobachtet, und hier die Königin Mahä-Mäya ist eine solche, und diese wird 
meine Mutter werden. Wie lang aber ist ihre Lebensdauer? Sieben Tage über zehn 
Monate, sah er. Nachdem er so dieses fünfte große Ausschauen vorgenommen, eine 
Versammlung der Götter veranstaltend die Ankündigung gegeben „Es ist Zeit für 
mich, Lieber, ein Buddha zu werden“, und die Götter aufgefordert hatte „Gehet ihr vor- 
wärts!“, ging er umgeben von den Tusita-Göttern in der Tusita-Stadt in den Nandana- 
hain hinein. Denn in allen Götterwelten gibt os einen Nandansham. Dort gehen 
Gottheiten umher, ihn (mit den Worten) „Von bier herabgefallen komm in eine glück- 
liche Lage“ an die in früherer Zeit gehabte Gelegenheit zu guten Taten erinnernd. 
So dort umhergehend von an das Gute erinnernden Gottheiten umgeben fiel er herab 
und nahm im Leibe der Königin Maha-Maya ein neues Dasein an. 

Um dies aufzuklären hier die Erzählung vom Verlauf der Sache (ayam anuı- 
pubbakathö). Damals nämlich war in der Stadt Kapilavatthu das Aszdhi-nakkhatta 
ausgerufen worden. Eine große Menschenmenge feierte das Nakkhatta. Die Königin 
Maha-Mäyä, vom siebenten Tage vor dem Vollmonde an das Fest des Nakkhatta, 
bei dem das Trinken von bevauschenden Getränken nicht gestattet ist, mit seinen 
Kränzen und Wohlgerüchen genießend, war am siebenten Tage früh aufgestanden, 
batte sich mit: wohlriechendem Wasser gewaschen, hatte vierhunderttausend ge- 
spendet, große Gabe gegeben, hatte mit allem Schmuck geschmückt ein gutes Mahl 
genossen, die Fastenvorschriften angetreten und war in das geschmückte und zurecht- 
gemachte königliche Schlafgemach hineingegangen, da sah sie, nachdem sie sich auf 
das königliche Lager gelegt hatte, in Schlaf versunken, den folgenden Traum: Die 
vier Großen Könige hoben sie mit dem Bett in die Höhe, trugen sie nach dem Himä- 
laya, setzten sie auf dem sechzig Yojana hohen Manosilatala unter einem sieben Yojana 
hohen großen Sazlabaume nieder und blieben zur Seite stehen. Da kamen deren Göttinnen, 


1) Das ist auch ein in der Tradition feststehender Satz. Nach dem Mahavastu 
und dem Lalitavistara wird der Buddha in einer brahmanischen Familie geboren, 
weun die Brahmanen, in einer Kyatriya-Familie, wenn die Ksatriya in der Welt die 
Oberhand haben: Dothi kulchi Bodhisatva jäyanti, ksatriyakule va brähmanakule vä, 
Yada kzatriyakranta priivs bhavati, tada ksatriyakule jayanti, yada braähmanakranta 
prthiv, tada branmanukule jüyanti, Mah. II 1,3; Atha tarki kuladvaye evopapadyante, 
brähmanakule ksatriyakule ca. Tatra yada brahmanaguruko loko bhavati, tada bräh- 
manakule upapadyante. Yada ksatriyaguruko loko bhavati, tada ksatriyakule upa- 
padyante, Lal. ed. Lefm. 8. 20, 3. 
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führten die Königin nach dem See Anotatta, hießen sie sich baden, um den mensch- 
lichen Schmutz zu entfernen, ein himmlisches Gewand anlegen, sich mit wohlriechen- 
den Stoffen salben, mit himmlischen Blumen schmücken — nicht weit; davon ist der 
Silberberg, in dem ist ein Göttexschloß von Gold — dort wiesen sie ihr ein mit dem 
Kopfende nach Osten gerichtetes himmlisches Bett an und hießen sie sich nieder- 
legen, Da kam der Bodhisatta, zu einem weißen herrlichen Blefanten geworden, 
— nicht weit davon ist ein Goldberg — dorthin, stieg von diesem herab und auf 
den Silberberg hinauf, kam vom Norden her heran, ergriff mit dem wie ein Silber- 
band aussehenden Rüssel eine weiße Lotusblume, ließ den Trompetenton ertönen, 
ging in das Götterschloß von Gold hinein, umwandelte dreimal das Lager der Mutter, 
ihr die xechte Seite zukehrend, klopfte an ihre rechte Seite und war wie in ihren 
Leib kineingegangen. So nahm er mit dem Nakkhatta des Uttara-Asädha ein neues 
Dasein an. 

Am andern Tage aufgewacht, erzählte die Königin diesen Traum dem Könige. 
Der König ließ vierundsschzig hervorragende Brahmanen rufen, ließ auf dem mit 
Grünem belegten Boden, nachdem auf ihm die feierliche Bewillkommnung mit Laja- 
blumen usw. dargebracht worden war, hochwürdige Sitze anweisen, gab den dort 
niedergesessenen Brahmanen, nachdem er goldene und silberne Schüsseln mit vor- 
züglichem Milchreis, der mit klarer Butter, Honig und Zucker zubereitet worden war, 
gefüllt und mit goldenen und silbernen Schüsseln zugedeckt hatte, und erfreute sie 
noch durch andere Gaben von neuen Gewändern, braunen Kühen usw. Nachdem sie 
durch alle Genüsse befriedigt waren, erzählte er ihnen darauf den Traum und fragte: 
„Was wird geschehen?“ Die Brahmanen sprachen: „Habe keine Sorge, großer König, 
im Leibe deiner Königin hat ein Kind sein Dasein genommen, und zwar ein männ- 
liches, kein weibliches. Du wirst einen Sohn bekommen: wenn der im Hause bleiben 
wird, wird er ein die Welt beherrschender König werden; wenn er das Haus ver- 
lassen und in das Leben eines Asketen eintreten wird, wird er ein Buddha in der 
Welt werden, von dem der Trug abgeschieden ist.) 


1) Hier ist wieder ein testlicher Zusammenhang zwischen südlichen und nörd- 
lichen Werken erkennbar. Zu den Sätzen So sace agaram ajjhävasissati rajü bhavis- 
sat cakkavatti, sace ayara nikkhamma pabbajissati Buddho bhavissati loke vivatia- 
eckaddo in der Nidanakatha, Jat. [ 51, x, ist im Lalitavistara ed. Lefm. 8. 14, 2, zu 
vergleichen: Sa ced agaram adhyävasati raja bhavali cakravarl catwrango vijitavän 
dhärmiko dharmaräjah saptaratnasamanvägatah. Das letzte Epitketon gibt Ver- 
anlassung zu einer seitenlangen Einschiebung über die sieben ratna: auf diese Weise 
sind die ursprünglich einfacheren Texte nach und nach so umfangreich geworden. 
Dann folgt erst 8. 18, 8 der andere Teil der Alternative: Saced agarad anayarıkam 
pravrajisyati väntacchandarago nelü ananyadevch sasta devanam ca manısyanam 
ce. Der Verfasser des Lalitavistara hat hierfür keine Verse angeführt, aber seine 
Quelle könnten Verse gewesen sein, denen mindestens sehr ähnlich die im Maha- 
vastu II 12, ı (vgl. lin. zx) dieselbe Alternative enthalten, mit Anklängen im Wort- 
laute: Yadi äsisyati agäre mahipati hoti saratano maharddhiko | nityanubaddhavijayo 
rajasatasahasrapurivaro || dtha Knalı pravrajisyati caturdempan mahım vijahiyana | 
hohiti ananyaneyo Buddho netü naramarınäm.! Zu vivatta-cchaddo im Päli, das an 
vantacchandarägo im L. anklingt, vgl. vivatta-kkhandho in der Geschichte von Godhika: 
Addasü kho Bhagava Ayasmantam Godhikam dürato va mancake viwattakkhandham 
semanam, Samyutta IS. ı21. 
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In dieser Darstellung ist dreierlei besonders bemerkenswert. 
Erstens erscheint die Geschichte vom Traum und vom weißen 
Elefanten hier wie eingeschoben in eine Darstellung, in der diese 
‚Geschichte ursprünglich nicht enthalten war. Die ältere Gestalt 
dieses Berichtes schließt Jät. I 50, r mit dem Satze Sb... cyavitva 
Mah@- Mäyäya deviya kucchismim patisandkim ganhi und setzt sich 
dann 8. 51, 3 fort mit den Worten: Bodhisattassa pana mabukucchimhi 
patisandhigahanakkhane ekappahareneva sakaladasasahassı lokadhatu sam- 
kampi usw. 

Die eingeschobene Geschichte hat in den Worten Tassiwi- 
bhavattham ayam emupubbakatha ihre besondere Einleitung.‘ 

Zweitens ist in der Nidänakathä der weiße Elefant unverkenn- 
bar nur an Traum. Wichtig sind die letzten Worte kucchim 
pavitthasadiso ahosi, es war als ob er in ihren Leib eingetreten 
wäre. Allerdings ist der Bodhisatta zugleich auch wirklich in 
ihren Leib eingetreten, wie die den Traum deutenden Brahmanen 
erklären, aber es wird nicht gesagt, daß dies in der Gestalt des 
Elefanten geschehen sei. 

Endlich drittens ist bei der ganzen Darstellung der natürliche 
Zeugungsakt ausgeschlossen. Von den drei Faktoren bei der Ent- 
stehung eines Menschenkindes erscheinen hier nur die Mutter und 
das Seelenwesen. Die Mäyä ist allein im Schlafgemach, ohne ihren 
Gatten, sie hat die Gelübde, darunter das der Keuschheit, auf sich 
genommen, ehe sie den Traum hat und gleichzeitig der Bodhi- 
satta in ihren Leib emtritt, im Gegensatz zu der älteren Dar- 
stellung, s. oben 8. ır4. 

Wie schon aus den Angaben im vorigen Kapitel hervor- 
gegangen ist, hat die ausführlichere Erzählung im Mahävastu und 
im Lalitavistara einen durchaus epischen Charakter. Die Er- 
zählung wird in Stücken älterer Gedichte gegeben und die im 
Mahävastu besonders magere Prosa stützt sich teils auf die alten 
dogmatischen Sätze, teils aber auf solche Gedichte, soweit über- 
haupt Prosa vorhanden ist. Wir tun hier einen Einblick in eine 
alte buddhistische Kävyaliteratur, die bis in das Tipitaka 


ar x 


ı) Mit fast denselben Worten wird im Mahävamsa XXII ı die Einfügung des 
„Dutthagämani-Epos“ eingeleitet: Indatlhadipanatthaya anupubbakaihä ayam. Vgl. 
W. Gxiger, Dipavamsa und Mahävamsa (Leipzig 1905) 8. 21. . 
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zurückreicht, denn die Gedichte des Mahävastu und des Lalita- 
vistara sind ganz von derselben Art wie die des Suttanipäta, 
z. B. die von mir in „Mära und Buddha“ behandelten zwei Ge- 
dichte Pabbajjäsutta und Padhänasutta, ferner das Rähulasutta. 
Diese können geradezu als die alten Muster der späteren Gedichte 
bezeichnet werden. Was die Sprache anlangt, so ist im Buddhis- 
mus das Sanskrit sekundär. Die ältesten Gedichte sind in Pali 
abgefaßt, die im Mahävastu und Lalitavistara aufbewahrten Ge- 
dichte zeigen teils eine verwahrloste, teils eine mehr oder weniger 
sanskritisierte Form dieser altprakritischen Literatursprache. Auch 
ganz sanskritische Verse kommen vor, diese also wohl Vorläufer 
von Asvaghoga's Buddhacarita, dessen Stoff zwar buddhistisch ist, 
dessen Sprache und dichterische Kunst aber sicher nicht auf der 
buddhistischen, sondern auf der brahmanischen Seite ausgebildet 
worden ist und hier eine lange Pflege der strengen Kunstdichtung 
erschließen läßt. 

Wie schon früher bemerkt, findet sich die Geburtslegende im 
Mahävastu an drei Stellen. Die dritte, IUı,ı bis 30, 6, ist die 
Hauptstelle, denn die zweite, 1193, ı3 bis 227,7, enthält zwar 
dieselbe Erzählung, bezieht sich aber auf den Buddha Dipamkara, 
und in der ersten, I ı42, ı: bis 153, 3, ist der Traum der Mäya 
ausgelassen.‘) Zu diesen ausführlichen Darstellungen kommt noch 
ein vereinzeltes Gedicht, I 8. 98— 100, das gleichfalls die Geburt 
Buddha’s verherrlicht. 

Die ausführliche Erzählung des Traumes, wie in der Nidäna- 
kathä, findet sich im Mahävastu und im Lalitavistara nicht. Wir 
richten unsere Aufmerksamkeit besonders auf die beiden Haupt- 
punkte, die Historisierung des Traumes vom weißen Elefanten 
und die Ausschaltung des Vaters, der die Ausgestaltung ‚der 
Mäy& zu einer Immaculata zur Seite geht. 

Die Erzählung ist im Mahävastu etwas konfus. Da der 


1) Ausgelassen ist nach 147, s das Stück IT 7, 1 bis 14,1: (=1 204, 4bis 210, 22). 
Der letzte Vers, den alle drei Stellen gemeinsam haben, endet mit narendravadhn, 
I 147,5—=1204,, =] 7, :. Nach der Auslassung findet sich zu I 147, s das Ent- 
sprechende an der zweiten Stelle I 211, so, an der dritten IT 15,9: An der ersten 
Stelle brauchte der Verfasser die vollständige Erzählung nicht für seinen. Zweck, er 
ließ den Traum der Maya weg, obwohl er auch an dieser ersten Stelle dasselbe Ge- 
dieht benutzt, aus dem er ihn an den beiden anderen Stellen mitgeteilt hat, 
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Verfasser verschiedene Gedichte und Verse benutzt, die sich auf 
dieselbe Sache beziehen, kommt ör wiederholt auf dasselbe zurück. 
Der Traum der Mäyä ist auch hier unmittelbar mit dem eyavana 
des Bodhisattva verbunden. Die Götter im Tusita-Himmel sagen 
zum Bodhisattva: „Bereit ist für dich die Mutter, erbarme dich 
jetzt der leidgequälten Menschheit.“ | Er ließ die Stimme ertönen: 
„Hier falle ich herab!“ Sie erheben (?)") glückverheißenden Ruf. | 
Da sieht die Mutter des Jina in diesem Augenblicke einen Traum, 
eine herrliche Frucht der Reife (ihres früheren Tuns): | „Ein wie. 
Schnee und Silber aussehender Hauptelefant mit schönen Füßen 
und lieblichem Rüssel, mit schöngefärbtem Kopfe | ist in meinen 
Leib gegangen, mit anmutigem Gange, mit untadeligen Gliedern 
und Gelenken.“ | II 8, 14—18 —= I 204, ı9 bis 205, 4. 

Dieser Vers über den Elefanten mag in dem Gedichte, in dem 
er sich hier befindet, an. seiner ursprünglichen Stelle stehen, aber 
er ist zu einem Versus memorialis geworden, denn er findet sich 
auch im Lalitavistara, und zwar an zwei Stellen, an der ersten 
zu Anfang von Adhyäya VI vollständig sanskritisiert: 

Mahävastu IT 8, :7 Lal. ed. Lefm. 8. 55, 7 
Himarojatanibho me sadvisano suca- Hinarcjatanibhasca sadeisändh suca- 
ranacärubhujo suraktasırso |udaram upa-  ranacarublujah suraktasursah | udaram 
galo gajapradhäno lalitagatih amuwadya-  wpagalo gajapradhano lalitagatir drdhava- 
gätrasandhih. jragätrasamdhik.| 

An der zweiten Stelle des Lalitavistara ist er Bestandteil 
eines Gedichtes, ed. Lefm. 8. 57, ır: 

Himarajatunikäsas candrasuryatirekah 
sucarınaswibhaktah sadvisano mahübmä | 
gajavarı drdhasamdhi vejrakalpas surapah 
udari mama pravistas tasya hetum srnofhu. | 

An diesen drei Stellen ist der Vers der Mäyä in den Mund 
gelegt, daher das Pronomen me, mama. Aber in der sonst ganz 
gleichen zweiten Stelle des Mahävastu, I 205, ;, ist se für me ge- 
setzt: ging in ihren Leib. Dann wäre es nicht Rede der Maya, 
sondern Erzählung, und läge die Historisierung des Traumes schon 
in diesem Verse vor. 


1) Dieser Pada lautet an beiden Stellen, IT 8, rs und I 205, r, Subham vacanam 
udirayi, au beiden Stellen fehlen ihm zwei Silben: vielleicht ist er nach IT 8, x, 
samudirayanti madhuram vacanım, zu ergänzen. Subjekt sind die Götter, 
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Als Zeit des Herabfallens und der Empfängnis wird dann 
nicht wie in der Nidänakatha der Vollmond im Asädhanaksatra, 
sondern der Vollmond im Tusyanaksatra angegeben, in beiden 
Werken mit fast gleichem Wortlaute: 

Mah. IT 8, 1, —1I 205, 5 Lal. ed. Lefm. 8. 25, :5 
Na Ihalu Bodhisatva kölapakse müätu Na khalu punar märsah krsnapakse 
kuksim okrämenti | atha Ihalu pienäyam  Bodhisattvo mätuh huksao avakramati| 
pürnamäsyam  pusyanaksatrayogayukta-  api tu Suhlapakse evam varcadasyan 
yan ratryäm Bodhisatva mätuh huksim  purnayamypürgimäyampusyanaksalrayoge 
avakramankı. | posudhaparigriitäya mälıh kuksau cara- 
mabhaniko Bodhisattvo "vakrämatı. | 

Es folgt dann im Mahävastu II 9, ı—6 eine Schilderung, wie 
die Mutter des Bodhisattva beschaffen sein muß. Dem entspricht 
im Lalitavistara das der Zeitbestimmung vorausgehende Stück, 
8. 25, 5— 18. Zu den Forderungen des Mahävastu gehört, daß sie 
posadhika") ist, d.i. daß sie die Gelühde auf sich genommen hat. 
Dasselbe drückt im Lalitavistara posadhaparigrhitä aus, in dem 
Zusatze zur Zeitbestimmung. Die Mutter hat also auch hier wie 
in der Nidänakathä (s. oben 8. 156) schon vor der Empfängnis 
das Gelübde der Keuschheit auf sich genommen. 

Die Erzählung kehrt wieder in den Himmel zurück. Der 
Bodhisattva strahlt einen Glanz aus, durch den das ganze Buddha- 
ksetra erhellt wird. Ein Gott fragt eimen andern nach dem Grunde 
des Glanzes. Dieser führt ihn auf den Schuldlosen zurück. Frage 
und Antwort ist in Versen gegeben. Der Bodhisattva richtet selbst 
einen Vers an. die Götter: „...es ist jetzt Zeit, die Burg von 
Alter und Tod durch den Schlag der Erkenntnis zu brechen.“ Dar- 
nach wird in einer Zeile Prosa mit den alten Worten (vgl. oben 
8. ıro) konstatiert: „Der Bodhisattva trat sich erinnernd und be- 
wußt ... in den Leib der Mutter en.“ Ig,6—xo. 

Nach. fünf den Bodhisattva preisenden Versen wird in Prosa 
und Versen erzählt, wie die Erde erbebte, als er herabkam (vgl. 
oben unter Nr. 5, 8. ıı2fl.). Die Schlangenkönige, die Welthüter 
und andere Götter wachen dartiber, daß kein Übelwollender den 
Bodhisattva verletze (vgl. oben unter Nr. 6, 8. ıı3ff.). Dies ist 
kurz in Prosa und ausführlicher in den Versen einer eingelegten 


1) Dieses Adjektiv findet sich auch in den weiter unten 8. 160 übersetzten 
Versen, Mahäy. DI 11, »o, 
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Dichtung angegeben. Diese behandelt vom 8. Verse an) von neuem 
die Herabkunft des Bodhisattva in der Gestalt eines weißen Ele- 
fanten, N ır, ıs bis 12, 14 = 1 207, 7 bis 208, 5.: 

Als dieser Großmächtige mit Erinzerung begabt aus der Tugita-Welt herabfiel,| 
an Gestalt zu einem einer weißen Wolke gleichen Elefanten mit sechs Zühnen ge- 
worden, | 

in der auf dem Heldenlager liegenden, enthaltsamen (posadkikaye), in reine 
Gewänder gehüllten | Mutter Leib trat er da ein, sich erinnernd, bewußt, erfahren. | 

Diese verktindete, als die Nacht hell geworden, dem lieben Gatten: | „Bester 
der Könige, ein weißer Elefantenkönig ist in meinen Leib eingegangen.“ | 

Als der König dies gehört, sprach er zu den zusammengekommenen Zeichen- 
deutern: | „Saget alle an, was in ihrem Traume fruchtreif geworden ist.“ | 

Und vom Könige selbst gefragt sagten da diese Wahrsager: | „Einer, der die 
zweiunddreißig Merkmale an sieh trägt, ist in den Leib der Königin eingegangen.“ || 

„Sei froh, o bester der Männer, daß in deiner Familie wiedergeboren ist, | 
o Erhalter der Erde, ein Heldenknabe, ein unvergleichliches Wesen, ein großes 
Wesen ! | 

„Wie ich selbst aus alten Lehrern geschöpft habe, | gibt es für diesen nur zwei 
Lebenswege, keinen andern, o tigergleicher Held der Männer. | 

„Wenn er im Hause bleibt, wird er ein Herr der Erde von großem Reichtum 
und vielen Schätzen, | an den immer der Sieg geheftet ist, der hunderttansend Könige 
zum Gefolge hat. | 

„Wird er aber fortziehen (aus dem Hause), verziehtend auf die vierinselige 
Erde, | wird er der Buddha werden, der sich von keinem andern führen läßt, der 
Führer der Menschen und Götter!“ | 


Die beiden ersten der hier übersetzten Verse kann man gar 
nicht anders verstehen, als daß es sich nicht um einen bloßen 
Traum handelt, sondern daß der Bodhisattya. wirklich in der Ge- 
stalt des Elefanten in den Leib der Mutter eingetreten sein soll. 
Auch im 3. Verse erzählt die Königin dies dem Könige als eine 
Tatsache. Gleichwohl spricht der König im a. Verse nur von 
einem Traume. Dazu kommt, daß in einer zweiten Version der- 
selben Verse vom dritten ab, I ı2, ı5 bis 13, 3, die in der Lebens- 
beschreibung des Dipamkara fehlt, die Sache von der Königin nicht 
als ein wirkliches Erlebnis, sondern als ein Traum erzählt wird. 
Während der dritte Vers in der ersten Version 86 ca rajanäprabhäte 
äkhyasi bhartuno manäpasya | räjavarı pündaro me gajarajo kuksim 
okränto | lautet, lautet er in der zweiten Version Supinam pi Saki- 
yanı äkhyasi bhartumo manäpasya |svelo gajanatho me kuksim bhetväna 


1) Die II ı7, 4—:7 voransgehenden sieben Verse (Tato kofisahasräni) sind in 
der Lebensbeschreibung des Dipamkara anders gestellt, s. 1 208, ı6 bis 209, »o (Saha- 
sräni devanım). : 
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okränto. | Auch einen Traum erzählte die Gattin des Sakya dem 
lieben Gatten: | „Ein weißer Elefantenfürst ist in meinen Leib 
eingegangen, nachdem er ihn gespalten.“ ! 

Im Mahavastu ist auch die Deutung des Traumes noch weiter 
ausgeführt, und zwar durch ein anderes Gedicht, das einem großen 
Brahmanen ‘) in den Mund gelegt; wird und wie ein Stück aus 
einem Lehrbuch der Wahrsagekunst aussieht, Il 13, 4—20: 

1. „Eine Frau, die im Traume die Sonne vom Himmel hat 
in ihren Leib eintreten sehen, | gebiert ein glückliches, juwel- 
gleiches Mädchen, ihr Gatte wird ein das Rad (der Weltherrschaft) 
rollen lassender Fürst. | 

2. „Kine Frau, die im Schlafe den Mond vom Himmel hat 
in ihren Leib eintreten sehen, | die gebiert ein männliches, götter- 
gleiches Kind, das wird ein mit Macht das Rad (der Weltherrschaft) 
rollen lassender König. | 

3. „Eine Frau, die im Traume die Sonne vom Himmel hat 
in ihren Leib eintreten sehen, | die gebiert einen (Sohn), dessen 
Körper durch die herrlichen Merkmale ausgezeichnet ist”), der 
wird ein mit Macht das Rad (der Weltherrschaft) rollen lassender 
König. | 

4. „Eine Frau, die im Traume einen weißen Elefanten hat in 
ihren Leib eintreten sehen, | die gebiert einen (Sohn), der das 
Beste vom Wesen eines Elefanten besitzt (gajasattvasaram), der wird 
ein Buddha, von dem die Heilslehre und ihr Sinn zum Verständ- 
nis gebracht worden ist.“®) | 

In der Lebensbeschreibung des Dipamkara 1209, ı2ff. hat 
dasselbe nur drei von den vier Versen, und zwar in der Reihen- 
folge 3, 2,4. Vers r mit der Deutung auf ein Mädchen fehlt. 
Die Deutung auf den »7j& cakrawarti kommt; hier wie da zweimal 
vor. Daß dieser I 209, ı5 bala-, ı9 vara-cakravartı genannt wird, 
bezeichnet schwerlich einen sachlichen Unterschied. In der über- 


1) Mahabrahma aha II 13,4—=1 209, ı. Der Gott Brahmä kann nicht gemeint 
sein, denn in der Nidaänekathä $. 50, 3: und im Lalitavistara ed. Lefm. $. 57, xs sind 
es Brahmanen, die den Traum deuten. 

2) An den verschiedenen Stellen zeigen sich kleine Variationen: IE 13, x steht 
voeralaksitängam, 1 209 varalaksanängam. — Den Prozeß der Sanskritisierung ver- 
anschaulicht das skr. dadarsa I 209 gegenüber dem präkr. adarsi II 13 (dreimal). 

3) bodhitarthadharmo TI 13, 20, budhilärtha® 1 209, =3. 

Abhandl. d. K. 8. Gesellsch. d. Wissensch., pkil.-hist: Kl. XXVI, ın 17 
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setzten Version steht beide Male bala-. Vermutlich ist von dieser 
aus vier Versen bestehenden Version auszugehen. Sie zerfällt in 
zwei Deutungen, eine alte (brahmanische) und eine neue (buddhis- 
tische): in der ersteren deuten Sonne und Mond die künftige Gattin 
eines großen Königs und einen großen König selbst an, in der 
letzteren deuten Sonne und weißer Elefant einen großen König 
und einen Buddha an. 

Der Lalitavistara, der noch ausführlicher ist als das Mahä- 
vastu, bringt in der Geschichte vom Traume nur in Nebendingen 
Neues hinzu. Sie findet sich hier zu Anfang von Adhyäya VI und 
lautet wie folgt: 


So mun, ihr Mönche, als der Beste der drei Welten, der in der Welt Verherr- 
liehte, nachdem die kalte Zeit vergangen, im Monat; Vaißäkha, der vom Sternbild 
Yisakha begleitet ist, in der besten Jahreszeit, der Frühlingszeit, in der die Bäume 
mit herrlichen Blättern bedeckt, die herrlichsten Blumen aufgeblüht sind, die ohne 
Kälte und Hitze, Dunkel und Staub, die schön beschaffen ist mit weichem Rasen, 
ausgeschaut hatte, ging der Bodhisattva in der Zeit der Empfänglichkeit (rtukälu- 
samaye) am 15. Tage, am Vollmondstage, [als die Mutter die Gelübde der Enthalt- 
samkeit auf sich genommen hatte,] in der Verbindung (des Mondes) mit dem Stern- 
bild Pusya, vom Tusita-Himmel herabgefallen, sich erinnernd und bewußt, zu einem 
mit sechs Zähnen, mit cochenille(-rotem) Kopfe, mit Zahnreihen von Gold, mit allen 
Haupt- und Nebengliedern, mit den vollzähligen Organen versehenen jungen weißen 
Elefanten geworden auf der reehten Seite in den Leib der Mutter ein, und eingetreten 
hielt er sich auf die rechte Seite, nie auf die linke.‘) Die Königin Mäya sah, stiß 
auf ihrem Lager schlafend, den folgenden Traum: 

„Wie Schnee und Silber aussehend, mit sechs Zähnen versehen, mit schönen 
Füßen und anmutigem Rüssel, mit schön gefärbtem Kopfe | ist ein Hauptelefant in 
meinen Leib eingegangen, zierlichen Schrittes, die Glieder und Gelenke fest wie 
Diamant (drdhavajragatrasamdhik). || 

„Nie ist von mir solche Wonne gesehen, gehört oder empfunden worden. | In 
einem Zustande von Wonne des Körpers und Wonnigkeit der Seele war ich wie in. 
tiefe Meditation versunken!® || 

Nachdem sich die Königin Maya, über deren Gewand Schmuck herabfiel (äbha- 
ranawigalitavasant), erguickten Körpers und Geistes, von Befriedigung, Freude und 
Heiterkeit erfüllt, von der Fläche des besten Lagers erhoben hatte, stieg sie, von der 


1) Diese lange schwerfällige Periode leidet an verschiedenen Schwierigkeiten, 
die zum Teil daher kommen, daß sie aus einer alten kürzeren Fassung ihres Haupt- 
inhalts hervorgegangen ist, die wir oben 8. 159 kennen gelernt haben. Soll die Aus- 
schau im Monat Vaisakha, stattgefunden haben? Die Worte posadhagrhitaya mältuh, 
die von kırksau abhängen sollten, schweben hier in der Luft. — Die auch bei den 
Griechen nachgewiesene Theorie, daß das männliche Kind sich im Mutterleibe auf 
der rechten, das weibliche auf der linken Seite aufhalte, lernten wir schon oben 8, 19 
kennen. 
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Schar der Frauen umgeben, gefolgt, vom obersten Geschoß des herrlichen Palastes 
herab und begab sich nach dem Asokawäldehen. Nachdem sie sich in dem Asoka- 
wäldchen behaglich niedergelassen hatte, schickte sie einen Boten zum König Suddho- 
dana: „Der König soll kommen, die Königin verlangt dich zu sehen“. 

Als der König dieses Wort gehört hatte, stand er erfreuten Herzens, mit zittern- 
dem Körper von seinem Prachtsitze auf und ging, umgeben von den Ministern, 
Sehriftkundigen, Räten und Verwandten nach dem Asokawäldehen, und als er hin- 
gekommen war, konnte er in das Asokawäldehen nicht eintreten. Als wäre er u 
schwer, kam er sich vor. Am Eingange zum Asokawäldehen stehend sann er einen 
Augenblick und sprach dann die folgende Strophe: 

„jch erinnere mich nicht, daß mir an der Spitze der Kampfberauschten stehend 
der Körper so schwer vorgekommen ist, wie heute. | In das Haus meiner eigenen 
Familie kann ich nicht hineingehen. Was mag mir hier bevorstehen (?) und wen 
könnte ich fragen ?* |) 

Da sprachen zu den Suddhavasa gehörige Göttersöhne an der Himmelsfläche 
befindlich, nachdem sie sich einen halben Körper geschaffen, den König Suddhodana 
mit einer Strophe an: 

„Der, ausgestattet mit den Verdiensten der Gelübde und der Askese, in den 
drei Welten‘) zu verehren ist, der, Freundlichkeit und Mitleid in sich tragend, ge- 
weiht ist durch das reine Wissen, | der hochherzige Bodhisattva ist, von der Tusita- 
Stadt herabgefallen, o Fürst, im Leibe der Maya zu deiner Sohnschaft gelangt.“ | 

Nachdem er da die zehn Fingernägel zusammengelegt, sein Haupt schüttelnd, 
trat der Fürst ein, von Verwunderung erfüllt. | Als er da die Mayä zu Stolz und 
Hochgefühl geführt, erblickte, (sagte er:) „Sprieh?), was soll ich für dich tun, was 
ist los, sag an“|) 

Die Königin sprach: ; 

„Wie Schnee oder Silber aussebend, Sonne und Mond übertreffend, schönfüßig, 
schön gebaut, sechszähnig, hochgemut | ist em herrlicher Elefant, diamantartig in 
den festen Gelenken“), von schöner Gestalt in meinen Leib eingegangen. Bring den 
Grund davon in Erfahrung (tasya hetum syausva) || 

„Ich sehe die dreitausendfache (Welt) ohne Dunkel leuchten, Myriaden von 
Göttern und Göttinnen eine Liegende preisen, | und in mir ist weder der Fehlex des 
Hasses®), noch Zorn noch Betörung, beruhigten Herzens empfinde ich in meinem 
ganzen Wesen die Wonne der Meditation. | 


1) Der Text des letzten Päda ist unsicher: kim iha mama bhaved bhoh kann 
‚precheya caham ed. Räj. M. 8. 64,6, kim iha mama bhave ’Rgo kanva precheya caham 
ed. Lefm. 8. 56, x. 

2) Bei Lefm. 3.56, s fisra-lokesu (für tri-), dafür bei Raj. M. 8.64, x tris@hasra- 
lokesu, vgl. vitimira-trisahasräm im 4. dieser Verse, aber dies vielsilbige Wort paßt 
nieht in den Vers; triloke 8. 57, ar. 

3) Bei Lefm. 8. 56, x: vadahi, bei Räj. M, 8. 64, ı vadati. Vieleicht ist doch 
das Letztere richtig. 

4) Gewiß ist drdhasandhi-vajrakalpas hier und in der Wiederholung 8. 164 als 
Kompositum zu nehmen, wie drdhavajragatrasandhih zuvor 8. 162. Die Ordnung 
der Glieder der Komposita ist in dieser Sprache sehr frei, vgl. devanayuta-dev(i)ye im 
nächsten Verse, gleichfalls bei Lefmann getrennt gedruckt. 

5) Zu na ca mama Khiladoso naiva ros0 na moho bei Lefm. 8, 56, => vgl. uya- 
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„Wohlan, o König, hole schnell Brahmanen an diesen (Ort), die den Veda und 
die Träume studiert haben), der Vorschriften in den Häusern kundig sind, | die mir 
nämlich diesen eine Wahrheit enthaltenden Traum erklären sollen®), was mir hier 
bevorsteht, ein Glück (oder) ein Unglück der Familie.“ || 

Als der König diese Rede gehört hatte, im Augenblick darauf, holte er Brah- 
manen, die den Veda gelernt, ihre Wissenschaft studiert haben. | Vor den Brahmanen 
stehend sprach Mäyas: „Einen Traum habe ich gesehen, dessen Grund bringet in 
Erfahrung “| 

Die Brahmanen sprachen: „Sag an, o Königin, was für einen Traum du ge- 
sehen hast! Wenn wir (ihn) gehört haben, werden wir (es) wissen.“ 

Die Königin sprach: 

„Wie Schnee und Silber aussehend, Sonne und Mond übertreffend, schönfüßig, 
schöngebaut, sechszähnig, hochgemut, | ist ein herrlicher Elefant, diamantartig in 
den festen Gelenken, von schöner Gestalt, in meinen Leib eingegangen. Bringet den 
Grund davon in Erfahrung!“ || 

Als die Brahmanen diese Rede gehört hatten, sprachen sie folgendermaßen: 
„An eine große Freude ist zu denken?), es ist kein Unglück der Familie. Einen 
Sohn gebierst du dir, dessen Körper mit den (günstigen) Merkmalen geschmückt ist, 
einen hochgemuten aus königlichem Geschlechte stammenden Weltbeherrscher!* | 

„Wenn er aber*), nachdem er Genüsse und Königreich, das Haus verlassen, 
(als Asket) auszieht, rücksichtslos, der ganzen Welt sich erbarmend, | wird dieser ein 
Buddha, verehrenswert in den drei Welten, würde er mit dem besten Nektarsafte 
die ganze Welt erquieken!“ || 

Nachdem sie den glückverheißenden Ausspruch dargelegt, die Bewirtung des 
Fürsten genossen, | und Gewänder empfangen hatten, gingen die Brahmanen 
darauf fort. || 

Naehdem nun demgemäß, ihr Mönche, König Suddhodana den Brahmanen, den 
Zeichendeutera und Wahrsagern, die das Kapitel über die Träume?) studieren, zu- 
stimmend geantwortet, zufrieden, gehoben, entzückt, verklärt, in hervorbrechender 


pada-dosakhila-moha-mada-prahinä 8. 42, s (unten 8. 169). Die Bedeutung von khila 
im Päli erhellt aus Samyutta V 8. 57: Zayo me bhikkhave khäla. Katame tayo? Rägo 
khile, doso khilo, meho khilo. 

1) Bei Leim. 8. 57, : vedasupinapathaye, bei Räj. M. 8. 65, 7 veda-upanipathäye, 
nach seiner Ansicht gleich vedopanisatpathäya. Allein -päthaye ist auch in dieser 
Sprache keine mögliche Form, ye ist abzutrennen, als Relativpronomen, und palha 
ist Nom. PL, vgl. sastrapäthan im folgenden Verse. 

2) Die Form vyakarı scheint 3. Pl. Aor. zu sein (vgl. E. Müruer, Der Dialekt 
der Gatkäs, 8. 27), im Sinne eines Konjunktivs. 

3) $o, wenn Lefmann’s Lesart einty@ vichtig ist; bei Räj. M. dafür vinda. 

4) Bei Räj. M. puna, bei Lefm. pura die Stadt. 

5) Svapnädhyäyi (vgl. astadhyäaye) ist ein in Kapitel eingeteiltes Werk, das über 
die Träume handelt, vgl. Auremcat, Cat. Cat. unter svapnädhyaya. Die 8. 161 aus 
dem Mahävastu übersetzten Verse sind jedenfalls ihrem Inhalte nach ein Stück aus 
einem solchen Werke. R. Prscrer hat aus solchen Werken Mitteilungen gemacht 
Zeitschr. d. D.M. G. XL ı 14. 
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Freude und guter Stimmung") die Brahmanen mit reichlicher leckerer Speise gut zu 
beißen und zu essen gesättigt, bedient?), und (ihnen) Gewänder gegeben hatte, ent- 
ließ er sie?) 


Wohl ist auch im Lalitavistara der Traum und die Deutung 
des Traumes ausführlich behandelt, aber andrerseits wird hier 
gleich im Anfang des übersetzten Stückes mit noch größerer Be- 
stimmtheit als im Mahävastu ausgesprochen, daß der Bodhisattva 
auch wirklich in der Gestalt eines weißen Elefanten in den Leib 
der Mäyä eingetreten ist. Außerdem wird im Lalitavistara schon 
im Anfang von Adhyäya V im voraus prophezeit, daß dies ge- 
schehen werde. Noch im Tusita-Himmel befindlich, wirft der 
Bodhisattva dort (ed. Lefm. S. 39, 7) die Frage auf, in welcher 
Gestalt er in den Leib der Mutter eintreten solle. Die Götter 
machen verschiedene Vorschläge. Einige sagen, in menschlicher 
Gestalt, andere, in der Gestalt Sakra’s usw., bis zuletzt ein Gott des 
Brahmä-Himmels, namens Ugratejas, der, von einem der alten Rsis 
abstammend, dort ins Dasein getreten war, sagt: „Wie es im 
Mantraveda und in den Lehrbüchern der Brahmanen vorkommt, 
in solcher Gestalt muß der Bodhisattva in den Leib der Mutter 
eintreten.“ „Was für eine ist das?“ „Als ein herrlicher Elefant 
von großem Umfange (mahapramänah), mit sechs Zähnen, wie eine 


1) Dieselben formelhaften Worte, hrstas hustah bis priisaumenasyajatah, Divy®- 
vadana auch $. 297, 5. 

2) Hier liegt formelhafter altbuddhistischer Sprachgebrauch vor. Zu brahma- 
nan prabhütena khädaiyabhojaniyasvädanayena samtarpya sampravärya vgl. im Pali 
bhikkhusamgham panitena Rhädaniyena bhojanıyena sahaliha santappetva sampavd- 
reivä, Mahävagga I 22, 15, ü. ö. Zur Bedeutung von samparärewä vgl. BENART 
Mahävastu I 598. Nach Divyavadına 8. 297 ist unter bhojanam zu verstehen: 
odanasaktavak kulmasamatsyamamsam, gekochter Reis und Grütze, saurer Schleim 
von Früchten oder Reis und Fischfleisch, unter dem anderen: mula-, skandha-, patra-, 
puspa-, phala-, tila-, Khandasarkaraguda-, pistakhädaniyam, Wurzeln, Stengel (9), 
Blätter, Blüten, Früchte, Sesam, Zucker in verschiedener Form, Mehl. Freilich ist 
kulmasam Chand. Up. I ı0, 2 Objekt zu khadantam: damals war der Unterschied 
von khadanıya und bhojaniya noch nicht scharf ausgebildet. Vgl. auch Rırys Davıns 
und Owpnserre, Vinaya Texts transl. 8.B.E. XII S. 39. 

3) In diesem Prosastüicke ist: wiederholt, was in den vorausgehenden Versen 
gesagt war. Man kann hier besonders deutlich erkennen, daß dem Verfasser 
des Laltavistara nur die Prosa angehört. Er bemutzte für sein Werk ältere Ge- 
dichte, die er diesem zum Teil einverleibt hat, sie manchmal auch allein sprechen 
lassend, 
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Goldmasse aussehend (hemajalasamkasak),‘) schönglänzend, wit 
schöngefärbtem Kopfe. .. .“°) 

Was ursprünglich nur ein Traum war, ist ohne Zweifel in 
der Vorstellung der Gläubigen in ein Ereignis übergegangen. Aber 
wenn auch der Elefant ursprünglich nur em Traumbild war, so 
muß doch von Anfang an geglaubt worden sein, daß zu gleicher 
Zeit mit dem Traume der Bodhisattva in den Leib der Mutter 
eingegangen ist. Das Seelenwesen tritt nach der Theorie unsichtbar 
aus einem Dasein in das andere über, s. oben 9.49 Anm. 4. Auch 
in Buddha’s Falle ist dieser Eintritt nur markiert durch den Traum. 
Zuerst müssen nur die folgenden zwei Dinge als gleichzeitig an- 
gesehen worden sein: Der Traum der Mäyä, daß ein weißer Elefant 
in ihren Leib eingetreten sei, und der Eintritt des Bodhisattva 
in ihren Leib. Erst eine letzte phantastische Kombination dieser 
zwei verschiedenen Dinge ist, daß der Bodhisattva in Gestalt eines 
weißen Elefanten in den Leib der Mäyä eingetreten sei. 

In Asvaghosa’s Buddhacarita wird der Traum der Mäyä nicht 
erwähnt. Von der Empfängnis handeln zwei Verse, 119 und 20, 
von denen ich nur den ersten für echt halte: 

Cyuto ’iho, kayat tusitai. trilokem uddyotayann utiamabodhisattvah | vivesa tasyah 
sinrta eva kuksan nandäguhäyam iva nügarajah || 19 || dhrtva himädridhavalam gurı 
sadvisanam dünädhiväsitamukkam deiredasya rupam | Suddhodanasya vasudhädhi- 
‚pater mahisyah kuksim viwesa sa jayadvyasanaksayana. || 20 | 

19. Da herabgefallen aus dem Tusita-Stande trat der höchste Bodhisattva, die 
drei Welten erleuchtend, | sich erinnernd, in ihren Leib ein, wie ein Elefantenkönig 
in einen heimlichen Ort der Nanda. | 

20. Indem er die wie ein Schneeberg weiße, schwere Gestalt eines Elefanten 
hatte, mit sechs Zähnen, mit vom Brunstsaft duftend gemachtem Gesichte, | trat er 
in den Leib der Gemahlin des Oberherrn der Erde Suddhodana ein, zur Vernichtung 
des Leides der Welt.|) 

Nachdem Asvaghosa im ersten Verse vergleichsweise gesagt 
hatte, daß der Bodhisattva in den Leib der Mutter hineingegangen 


1) Für hema-(Gold) hatte dieses Epitheton an den früheren Stellen hima- 
(Schnee), s. oben 8. 158, vgl. himädridhavalam . .rapam (weiß wie ein Schneeberg), 
Buddhacarita I 20. 

2) Das nicht übersetzte Wort ist sphufitagalitarüpavan. Foucaux übersetzte es 
„avec... les tempes humides, beau et gracieus“, vgl. danadhiväsitamukham, mit von 
Brunstsaft parfümiertem Gesichte‘, in derselben Beschreibung Buddhacar. I 20, Also 
mit herabgeflossenem (galit«) hervorgebrochenem (sphutita, sc. Brunstsafte)? Aber 
auch die Verbindung dieser Wörter mit räpavän erregt den Verdacht, daß der Text 
hier nicht riehtig überliefert ist. 
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sei wie ein Elefant in einen heimlichen Ort der Nandä (eines 
Flusses), kann er nicht selbst in einem zweiten Verse gesagt haben, 
daß er als ein Rlefant hineingegangen sei. Dazu kommt, daß 
dieser zweite Vers ein anderes Versmaß hat (Vasantatilakä) als 
die anderen Verse des ersten Sarga bis Vers 84 (Upajäti).‘) 

Die Ausschaltung des Vaters und die Unbefleektheit der 
Mutter treten im Mahävastı und im Lalitavistara noch deutlicher 
hervor als in der Nidänakathä. In beiden Werken ist die Er- 
zählung mit dramatischer Lebendigkeit ausgestattet und in älteren 
Gedichten gegeben, die hier und da, auch in einem ähnlichen Aus- 
drucke auf gemeinsame Quellen verweisen, obwohl der Wortlaut 
im allgemeinen verschieden ist. Die ersten hier in Betracht 
kommenden Verse finden sich schon vor der Erzählung des Traumes, 
Mahävastu II 4, 20 bis 5,4 = 1 201, 4—9: 

Diese (vorausgehende) Erzählung spielt in der Tusita-Stadt; sie aber, die un- 
vergleichliche Maya, | die Gemahlin des Suddhodana, ging hin zum König und sprach 
Folgendes, | 

sie mit den Augen des Gazellenjungen, einer schmucken Gandharvenfrau gleich, 
dunkelfarbig, | die May& sprach zu Suddhodana verständig, stßklingend Folgendes, | 

mit an den Armen befestigtem Schmuck, angetan mit, vorzüglichen Gewändern, 
mit den Freundinnen zusammen: „Ohne dich, o Sakyasproß, diese Nächt zu verbringen 
ist mein Gefallen.“ || 

Diesen Versen entspricht im Lalitavistara. ed. Lefm. 8. 41, 3 
ed. Raj. M. S. 45, 13 die folgende Prosastelle: 


Nachdem sie sich gebadet und ihre Glieder gesalbt, an ihren Armen verschie- 
denen Schmuck befestigt hatte, mit herrlichen schön weichen, schön blauen Gewändern 
angetan, von. Befriedigung, Freude und Heiterkeit erfüllt, umgeben und gefolgt von 
zehntausend Frauen ging die Königin Mäyä vor das Angesicht des vergnügt im 
Konzerthause sitzenden Königs Suddhodana, ließ sich zur rechten Seite des Königs 
auf einem mit einem Netze von Edelsteinen besetzten Thronsessel nieder und sprach 
heiteren Gesichts, ohne Stirnrunzeln, mit lachendem Munde den König Suddhodana 
mit folgenden Versen an. 


Schon der Übersetzung wird man anmerken, daß hier die 
gleiche Tradition vorliegt. Im Ausdruck weist besonders äbharama- 
stambhitabhuja Mahävastu II 5, 3 und vividhäbharananiskambhitablugja 
Lal. ed. Lefm. 8. 41,8 auf eine gemeinsame Quelle zurück. 

In dem Satze des Mahävastu „Ohne dich, o Säkyasproß, diese 
Nacht zu verbringen, ist mein Gefallen“, wird die Ausschaltung 


1) Dasselbe metrische Argument verbunden mit einem sachlichen spricht auch 
gegen die Echtheit von I 23, 24 und 27 s. oben 8. 122 und 127. 
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des Vaters besonders deutlich ausgesprochen, denn er bezieht sich 
auf die Nacht, in der die Empfängnis stattfand. Aber derselbe 
Gedanke ist auch in den längeren Reden enthalten, mit denen 
Mäyä sowohl im Mahävastu als auch im Lalitavistara die Gelübde 
der Enthaltsamkeit auf sich nimmt. 

Bei diesem Fabulieren war zunächst kein Grund vorhanden, 
weshalb Mäyä diese Gelübde übernahm. Weder im Mahävastu 
noch im Lalitavistara wird ein solcher angegeben. In beiden 
Werken gibt Mäya dem Könige ohne weiteres ihren Wunsch zu 
erkennen, sich in den obersten Stock des Dhrtarästra') genannten 
Palastes begeben zu wollen. Aber in der Nidänakathä wird ein 
Grund angeführt: man feiert in der Stadt das Fest des Äsädha- 
naksatra®), bei dem das Trinken von berauschenden Getränken 
verboten ist, s. oben 8. 154. Bei dieser Gelegenheit übernahm 
Mäya die Gelübde, und in der nächsten Nacht empfing sie den 
Bodhisattva. 

Im Mahävastu nimmt Maya die Gelübde in den folgenden 
Versen auf sich, I6,2=1145,83—=1I 2032, sff.: 

(1) „Hier nehme ich auf mich den lebenden Wesen kein Leid anzutun, und 
Keuschheit, | und ich halte mich auch fern von Niehtgegebenem, von berauschendem 
Getränk, und von ungereimter (amibaddha) Rede.|?) 

(2.) „Von aller Rede“), o Bester der Männer, halte ich mich fern, und ebenso 


von Verlewndung, | und von harter Rede?), o Herr der Männer, halte ich mich fern, 
das ist mein Verlangen. |] 


r) Mahävastu II 5, s, Lalitavistara ed. Lefm. 8, 49; ı, Dhärtarastra 8. 42, 24. 
Darnach ist auch Lal. ed. Lefm. 8.43, » für Dhrtasajya mit Raj, M. 8.48, 13 
-rästra zu lesen. In der Lebensbeschreibung des Dipamkara heißt der entsprechende 
Palast Satarasmi, Mahävastu I 8. 201, x. 

2) Geht man vom Asadha (Juni-J uli) als dem Monate der Empfängnis aus, so würde, 
da Mäya im 10, Monat geboren haben soll, der Vaigäkha (April-Mai) als Monat der 
Geburt herauskommen, Das ist wenigstens eines der drei Daten, die in der Geburts- 
legende erwähnt werden, aber freilich, wie es scheint, für die Ausschau, s. 8. ı62. 
Das dritte Datum ist der Monat, in dem der Mond im Sternbild Pusya steht (Dez.- 
Jan.), den das Mahäyastu und der Lalitavistara für die Empfängnis (s. 8. 159), das 
Buddhacarita für die Geburt in Anspruch nehmen. Über diese mir unverständliche 
Verwirrung habe ich mich schon 8. 122 Anm. ı ausgesprochen. Nach dem älteren 
Gedichte Lal. ed. Lefm. $. 78, ı2 fand die Geburt im Frühling statt. 

3) Vgl. 8. 170. 

4) Für akhila-vaeangeca IL 6,4=1202, 7 hat 1145, x Parusa-, „von harter 
Rede*, 

5) Für parusa-vacanäcca I 6,5 —=1 202, 8 hab I 145, ı: anria-, „von unwahrer 
Rede“, 
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(3.) „Bei den Gentissen anderer will ich nieht Neid zeigen, noch will ich 
Kränkung | den Wesen antun?) und falsche Ansicht gebe ich auf. | 

(4.) „In elffacher Form befolge ich das Sittengesetz, o Hüter der Erde, | diese 
ganze Nacht, so entsteht mir das Verlangen. | 

(5.) „Entsende nicht, o Hüter der Erde, einen Liebesgedanken, [hegehre nicht: 
nach mir,] | damit dir nicht Unheilvolles werde, wenn ich in Keusehheit wandelel“ 2) 


Mit derselben Deutlichkeit weist Mäyä auch im Lalitavistara 
ihren Gatten von sich, nachdem sie die Gelübde auf sich genommen 
hat, ed. Lefm. 8. 41, 14, ed. Räj. M. 8. 46, =fl.: 


(1.) „O Guter, hör mich an, o König, Hüter der Erde, ich habe eine Bitte an 
dich, Herr der Männer, gewähr heute einen Wunsch! | Wie mein Herz und Sinn 
erfreuendes Verlangen ist, das hör von mir, sei freundlich gesinnt, erhaben! | 

(2.) „Ich nehme auf mich, o König, das Fasten des besten Sittengesetzes der 
Gelübde, die achtgliederige Abstinenz, freundlichen Herzens der Welt gegenüber, | 
bei den lebenden Wesen von (jeder) Verletzung ablassend, immer reinen Geistes, 
erweise ich Liebe (premam) wie mir selbst so anderen. | 

(3.) „Von Diebstahl den Sinn abgewendet, olme Begehr nach berauschenden 
Getränken, werde ich nicht in Genüssen falsch, o Fürst, den Wandel führen; | bei 
dem Wahren bleibend, nicht verleumderisch, frei von Härte, werde ich nicht unschöne 
schlechte Rede®) führen. | 

(4) „Frei von Übelwollen, vom Fehler des Hasses*), von Betörung und Rausch, 
ganz ohne Begehrlichkeit mit dem eigenen Reichtum zufrieden, | in der richtigen 
Weise verfahrend, nicht zum Betrug geneigt, nicht neidisch, werde ich wandeln, wie 
diese zehn heilvollen Handlungen sind. | 

(5.) „Nieht riehte du, 6 König, Liebesverlangen auf mich, die ich Gefallen ände 
an den Gelübden des Sittengesetzes (und) sehr auf meiner Hut bin, | damit dir nicht 
Unheilvolles werde, o König, für lange Zeit, so gib deine Zustimmung zu meinem 
Fasten nach den Gelühden des Sittengesetzes! |) 

(6.) „Mein Verlangen ist dieses, o König: Nachdem ich heute schnell das oberste 
Palastgeschoß, das sich im Dhartarastra befindet, bezogen habe®), möchte ich, immer 


1) Für bhistesu upajanesyam II 6, 7 = 1202, ı0 hat 1145, :; bhütesu. maitra- 
eitta, was aus der Konstruktion herausfällt. 

2) Dieser Vers ist an allen drei Stellen korrupt. Überliefert ist II d, 10: mä 
suda khıu bhömipäln kümavitarko ma mayı pratikamksi | presaya (preksasva I 145, x 
scheint nur eine Konjektur Senarr's zu sein) m& ti (te I 202, 14) apımyam bhaveya 
mayi brahmacärinige. | Metrum und Text kommen in Ordnung, wenn man ma mayi 
pratikamksi als eine Glosse ausscheidet und kämavitark(am) von presaya abhängen 
läßt. Dies wird nahegelegt durch die entsprechende Stelle im Lalitavistara, ed, Leim. 
8. 42, 9: nd tvam narendra mayi kamatrsam Tarusva. Vgl. 8. 171. 

3) Offenbar entspricht sam-dhi-praläpa dem sam-pha-ppalüpa des Pali, Sämaina- 
phalasutta 1,9 (Digha IB. 4). Daneben sk. sam-pralapa. Zu -pha- vgl. pha, phä 
„Gerede“ im Pot. Wtb.; -dhi- aber könnte aus dhik entstanden sein, vgl. dhig-vada, 

4) Vgl. oben 8. 164. 

5) Vgl. 8. 171. 

6) Für pravisädya ist wohl pravisyadya zu lesen. 
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von den Freundinnen umgeben, mit Behagen froh sein auf dem mit Blumen bestreuten 
weichen, duftenden Lager! || 

(7.) „Weder Kämmerer noch Knaben noch gewöhnliche Frauen sollen in meiner 
Gegenwart sein, | und keinen mir unangenehmen Anblick, Ten oder Geruch, nur an- 
genehme, süße, gute Worte möchte ich hören! | 

(8) „Laß alle frei, die in Gefängnis und Fesseln sind, und setz die Leute in 
Besitz von Sachen und Kleidern, mach sie reich, | gib Kleidung, Speise und Trank, 
Wagen und Zugtier, sowie Pferd und Fuhrwerk diese sieben Nächte über, zur Freude 
der Welt! || B 

(9.) „Keinen Streit und Zank und keine Zornesworte! Mit Liebe (maitra) zu- 
einander im Herzen, freundlich und mild gesinnt | sollen Männer und Frauen‘) und 
die Kinder in dieser Stadt und die im Nandanafhain) befindlichen Götter alle sich 
freuen! || 

(10.) „Keine Söldner des Königs für Strafvollzug sowie keine ungerechten 
Strafen, kein Quälen und auch kein Drohen oder Schlagen! | Alle heiteren Sinnes, 
mit freundlicher Liebe im Herzen! Sieh, o König, das Volk wie einen einzigen 
Sohn an!“ | 

Damit ist die Rede der Königin zu Ende. Der König erfüllt 
ihre Wiinsche, wie im Lalitavistara in weiteren Versen desselben 
Gedichtes ausgeführt ist. Mäyä zieht sich in das obere Stockwerk 
des Palastes zurück, sie hat dann in der Nacht den Traum und 
empfängt zu gleicher Zeit den Bodhisattva. Die Ausschaltung des 
Vaters ist im fünften der übersetzten Verse deutlich ausgesprochen, 
aber auch die Worte sakhibhih sada parivrtä, immer von den 
Freundinnen umgeben, in Vers 6, deuten darauf hin. 

Das Gedicht im Mahävastu und das Gedicht im Lalitavistara 
haben denselben Inhalt, nur daß der Lalitavistara auch hier viel 
ausführlicher ist. Das Gedicht hat hier mehr Verse und ist in 
einem längeren Metrum abgefaßt. Der Wortlaut ist verschieden, 
doch weist hier und da bemerkbare Ähnlichkeit (chando mamo) auf 
eine gemeinsame Quelle, auf die auch im Wortlaut teilweise fixierte 
alte Tradition hin. Um dies zu veranschaulichen, genügt die Ver- 
gleichung zweier Verse. Die ersten Worte, mit denen Mäyä die 
Geläbde übernimmt, lauten im Mahävastu, Vers ı und 2 (vgl. 
oben 8. 168): 

Esa samädiyami pränesv wvihimsam brahmacaryam ca | 
viramamı vapy adinnad madyad amibaddhavacanäcca | 
akhilavasanacca naravara viramänd tathaiwam paisunyücca | 
purusavacandcca narapati viramlmi ayam mama chando. | 


1) Der zweite Teil von purusa-istika ist eine Prakritform von skr. str?, das 
einige Zeilen zuvor, 8. 42, ı in der Form isfri vorkam. Vgl. istidarakasu ed. Lefm. 
8.74, 35. ö 
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Dem entspricht im Lalitavistara, Vers 2 und 3: 
Grhnami deva vrataslavaropaväasam aslängaposadham aham jayi meaitracitta | 
Pränesu himsaviratä sada. suddhabhava premam yathalmani paresu tatha karomu | 
stainyad!) vivarjiiumand madalobhahmä kamesu mithya nrpate na samacarisye | 
salye sthita apisuna parusapralina samdhipraläpam asubkam na samäcarisye. | 
Der wichtige fünfte Vers des Mahävastu ist oben 8. 169 
Anm. ı nach Ausscheidung der Glosse mä mayi pratikamksi aus 
der ersten Zeile so hergestellt: 
Mä suda Ihm bhamipala kamavitark(am) presaya | 
ma te apunyam bhaveyä mayı brahmacariniye. || 
Dem kommt im Lalitavistara gleichfalls Vers 5 auch im Aus- 
druck ziemlich nahe: 
Mä tvam narendra mayi kamatrsam kurusva. Silavratesv abhirataya susamvrtäya | 
mä te apunya nrpate bhavi dirgharätreum unumodaya Ti, mama Sdlanratopavasam. | 
Im Lalitavistara ist auch noch der letzte ergänzende Schritt 
getan: durch die Keuschheit der Mäyä wurde auch Suddhodana 
zur Keuschheit veranlaßt, er hielt sich von den Regierungsgeschäften 
fern und lebte, rein wie einer, der in den Wald zur Askese ge- 
gangen ist, nur dem Gesetze nach. Dies wird in Adhyaya VI 
nach der Empfängnis erzählt, ed. Lefm. S. 72, 20: Räjapi Suddhodanah 
sampräptabrahmacaryo "parutarästrakäryo ’pi suparisuddhas tapovana- 
gata wa dharmam evänuvartate sma. Unverkennbar ist diese Angabe 
der Prosa aus dem bald darauf folgenden Gedichte geflossen, dessen 
letzter Vers, den Schluß von Adhyäya VI bildend, lautet: 

So ca räju Säkiyana posadhr uposito rüjyakäryu no karoti dharmam eva gocari| 
tapovanam ca so pravista Mäyaderr prechate kidysenti käyi saukhya?) agrasatteadhära ti| 
Und der König der Säkya, enthaltsam in den Fasten stehend, besorgt die Geschäfte 
der Regierung nicht, sich auf die Frömmigkeit beschränkend, | und in den Wald der 
Kasteiung eingetreten?) fragt er die Königin Maya: „Welche Wonne in deinem Leibe, 
die du das erste Wesen trägst! | 

Als der Frühlmg und die Zeit der Geburt herangekommen 
war, begründet Mäyä ihren Wunsch, nach dem Lumbini - Parke 
hinauszufahren, dem Könige gegenüber mit den Worten (Lal. ed. 
Lefm. S. 78, 3): Du bist hier in der Askese ermattet, mit deinem 
Herzen der Frömmigkeit hingegeben, und ich bin, schon lange von 
ihm aufgesucht, das reine Wesen tragend. 


ı) In den Berichtigungen wieder stainya. 

2) Bei Bäj. M.: kidysan-te käyasanıkhyam. 

3) Es scheint, daß iapovanam hier bildlich gebraucht ist, daher der Vergleich 
in der Prosa, 
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Fassen wir die Hauptpunkte zu einer kurzen Übersicht zu- 
sammen, so ergibt sich das folgende Bild. 

Nicht ein Gott regiert die Welt, sondern das Karma: das Tun 
in Gedanken, Worten und Werken ist es, das die Wesen von 
Existenz zu Existenz treibt und ihrer Bestimmung zu. 

Ein Menschenkind entsteht nicht allein durch den Zeugungsakt 
von Vater und Mutter, sondern dazu muß als dritter Faktor von 
außen ein solches Seelenwesen (sattva) kommen, dessen Zeit in 
einem andern Dasein zu Ende ist und das nun die eigentliche 
Persönlichkeit des neuen Menschenkindes bildet. 

Durch sein Karma in zahllosen Existenzen ist der Bodhisattva 
in den Tusita-Himmel gelangt, und ist schließlich die Zeit seines 
letzten Daseins gekommen, in dem er auf Erden die höchste Er- 
kenntnis erreicht und der Welt die Lehre der Erlösung vom Dasein 
bringt, der beste Arzt und der beste Führer auf dem Wege dahin. 

Dies bildet den Hintergrund der Legende. 

Der Bodhisattva hat sich, ehe er sich anschickt, aus seinem 
Dasein im Tusita-Himmel abzuscheiden, in einer Ausschau vom 
Himmel den König Suddhodana zum Vater und ÜBER Gattin 
Mäyä zur Mutter ausgesucht. 

Die Legende hat die historische Tatsache festgehalten, daß 
Buddha der Sohn des Suddhodana, eines Räjä der Säkya in Kapila- 
vastu, und dessen Gattin war. 

Aber sie wurde dahin modifiziert, daß er nur innerhalb dieser 
Familie geboren worden ist. 

Denn die religiöse Logik forderte, daß ein so reines Wesen 
wie der Buddha auch unberührt von jeder Unreinheit geboren 
sein muß. 

Infolge davon hat Mäyä in der Legende, bei Gelegenheit einer 
Naksatrafeier, mit anderen Gelübden auch das der Keuschheit auf 
sich genommen, sie bittet ihren Gatten, ihr nicht in ehelicher 
Liebe zu nahen. 

Auch der Gatte hat die Gelübde auf sich genommen. 

In der Nacht nach dem Gespräche mit ihrem Gatten hat 
Mäyä einen Traum: ein weißer Elefant mit sechs Zähnen tritt 
durch ihre rechte Seite in ihren Leib ein. 

Zu derselben Zeit fällt der Bodhisattva vom Himmel herab 
und tritt in den Leib der Mäyä ein. 
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Aus der Kontamination dieser zwei Dinge ist entstanden, daß 
der Bodhisattva tatsächlich in der Gestalt eines weißen Elefanten 
mit sechs Zähnen durch ihre rechte Seite in den Leib der Mäyä 
eingetreten sei. 

Diese letzte Vorstellung hat zwar mehrfach in der bildenden 
Kunst Ausdruck gefunden, ist aber dogmatisch ohne tieferen Sinn. 

Dagegen hat die Forderung der Reinheit schon bei der Emp- 
fängnis weitere Folgen gehabt. 

Der menschliche Zeugungsakt fehlt. Der Körper des Bodhi- 
sattva ist nicht im Leibe der Mutter aus der Mischung von Samen 
und Blut entstanden, er ist nicht von den Säften der Mutter er- 
nährb und allmählich ausgebildet worden. Dann würde er von 
menschlicher Unreinigkeit berührt worden sein. Vielmehr ist der 
Bodhisattva kraft seines Karma sogleich mit vollständig aus- 
gebildetem Körper und mit allen Sinnesorganen, mit vollem Be- 
wußtsein und mit der Erinnerung an seine früheren Geburten in 
den Leib der Mäyä eingetreten. Der Bodhisattva ist mit diesem 
nicht: organisch verbunden. Um ihn während der zehn Monate 
auch vor jeder äußeren Berührung mit menschlicher Unreinigkeit 
zu bewahren, sitzt er im Leibe der Mutter in einem durchsichtigen 
Schrein oder Gehäuse. 

Bei der Geburt tritt er von selbst aus der rechten Seite der 
Mutter heraus, geht er alsbald sieben Schritte und spricht er sofort 
die ersten Worte, die schon von seiner Bedeutung zeugen. 

Es hat Mönche gegeben, die in der Theorie von der absoluten 
Reinheit des Bodhisattva nicht so weit gegangen sind. 

Aber in der Hauptsache sind diese Vorstellungen von der 
wunderbaren Geburt Buddha’s zur Herrschaft gelangt. 

Der Glaube an diese wunderbare Geburt erklärt sich mit 
daher, daß schon nach älterem brahmanischen Glauben nicht nur 
die göttlichen Wesen ohne den natürlichen Zeugungsakt, sondern 
auch Rsis der Vorzeit auf Erden in verschiedener Weise ohne ihn 
entstanden sind. 

Dies führt uns zu den sattä opapätikä, aber zuvor soll noch 
der weiße Elefant mit den sechs Zähnen in einem besonderen 
Kapitel behandelt werden. 


Kapitel X. 
Chaddanta. 


Nach meiner philologisch-historischen Untersuchung der Ver- 
hältnisse hat der weiße Elefant keine tiefere Bedeutung, so sehr 
auch seine Figur zu dem echt indischen Charakter der Geburts- 
geschichte beiträgt. Ohne Frage erinnert dieser Elefant in seinen 
Attributen an den Weltelefanten der brahmanischen Mythologie, 
an den Airävata, das Reittier Indra’s. Darin stimme ich mit 
E. Senarr, Essai sur la Legende du Buddha, Chapitre IV, überein, 
kann ihm-aber in der weiteren mythologischen Ausdeutung nicht 
folgen, da die Legende selbst eine andere Auffassung nahe legt. 
Nach der Brhatsamhitä 58, 42 ist ein weißer Elefant mit vier 
Zähnen, $uklas caburvisano dvipah, ein Attribut Indra's. Nach dem 
Mahäbharata I 13, 42 ist er bei der Quirlung: des Ozeans entstanden: 


Svelair dantais caturbhis bu mahakayas tatah param. | 
Airävato mahänägo "bhavad vajrabhriä Ahrtah. |) 
Arjuna sah ihn in Indra’s Himmel, MBh. III 43, 39: 
tato ’pasyat sthitam dvani subham vaijayinam gajam ] 
Airävatam caburdantam Kailasam iva Srüginam. | 
Auch im Rämäyana VII 35 (Nirnay.) wird er ebenso beschrieben: 
tatah Kuailasakätabham caturdantam madasravam | 
sragaradhärinam prämsum svarnaghantättahäsinam || 
Indrah karindram @ruhya ... 

Allen welche innere Beziehung hätte der Bodhisattva zu 
dem riesigen Elefanten Indra’s, wie könnte er unter diesem Bilde 
angeschaut worden sein! Indra selbst, der Herr des Elefanten, 
dient dem Buddha. Der Elefant wird an einigen Stellen einer 
weißen Wolke verglichen: pändaravarahakanibho bhavitva gajarüpi 
saddanto, Mahävastu D ı1, 19 = 1207, 8, vgl. oben 9. 160. Un- 
bestreitbar sind aus solchen Vergleichen Mythen entstanden, aber 
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hier liest ein lebendiger Vergleich mit einem Worte der Vergleichung 
vor, der zunächst nichts über das eigentliche Wesen des Elefanten 
aussagt. Wollten wir, durch diesen Vergleich veranlaßt, mit SENART 
in dem Rlefanten die Wolke sehen, die die Sonne oder das Feuer 
oder den Blitz verhüllt, so versteht man nicht recht, warum der 
Gott in dieser Umhüllung, die im Veda immer dämonischer Art 
ist, in den Leib der Mäya eingetreten ist. Der mit hastivarcasam 
beginnende Hymnus des Atharvaveda, III 22, den Sexarr zur Stütze 
seinex mythischen Deutung herangezogen hat, bezieht sich schwer- 
lich auf einen Wolken-Elefanten, der mir überhaupt eine unsichere 
Größe zu sein scheint. 

Der Elefant der Buddhalegende war ursprünglich nur ein 
Traumgebilde. Einen Elefanten im Traume zu sehen, gehörte 
nach der Lehre der indischen Traumdeuter zu den Zeichen von 
guter Vorbedeutung.') In der Legende selbst wird der Elefant 
als ein solches aufgefaßt, wie wir besonders deutlich aus dem 
Berichte des Mahävastu ersahen, s. oben 8. 160ff. Daß der Ele- 
fant in eminenter Weise ein günstiges Vorzeichen ist, hängt damit 
zusammen, daß er das vornehme Reittier des indischen Königs 
ist. Wenn Indra auf einem Elefanten reitet, so ist dies in erster 
Linie ein von den menschlichen Verhältnissen auf den Götterkönig 
übertragenes Merkmal. Der weiße Elefant gehört zu den sieben 
Juwelen oder höchsten Gütern eines Cakravartin, eines die Welt 
beherrschenden Königs. Er steht unter ihnen an zweiter Stelle, 
gleich nach dem Symbol des Rades. Wie diese sieben Juwele 
zu verstehen sind, wird nirgends so deutlich ausgeführt, wie im 
Adhyaya IH des Lalitavistara (vgl. oben 8. ı5r), aber aufgezählt 
werden sie auch schon im Kanon, im Selasutta des Suttanipäta, 
8. 102, und im Samyutta Nikäya V 8.99. Im Lalitavistara: cakra-, 
hasti-, asva-, mani-, sbri-, grhapati-. parinayaka-ratna, im Päli cakka-, 
hatthi-, assa-, mant-, itthi-, gahapati-, parinäyaka-ratana. Da die drei 
letzten Juwele, das der Gemahlin, das des Hausverwalters und 
das «des Heerführers oder Thronfolgers sicherlich keine mythischen 


x) Vgl. Pıscuer’s Mitteilungen aus dem Svapnacintamani und Svapnädhyäya, 
Zeitschr. d. D. M. G, XL 114 ff. — In einer von Hemacandra erzählten Geschichte er- 
bliekte Dhärini vor der Empfängnis ihres Sohnes Jambu, in dem sich ein Gott ver- 
körperte, im Traume einen weißen Löwen, s. J. Hrxrnr, Ausgewählte Erzählungen 
aus Hemacandra’s Parisisteparvan (Leipzig 1908) 8. 50. 
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Größen sind, so wird man auch den Elefanten in dieser Reihe 
mindestens nicht notwendig mythologisch erklären müssen. Der 
Elefant im Traume deutet zunächst auf die Königswürde hin, wie 
denn auch die Wahrsager von dem Kinde im Leibe der Mäyä 
prophezeien, daß es entweder ein weltbeherrschender König oder 
der Buddha sein werde, s. oben 8. 160. Man darf nicht außer 
acht lassen, daß Buddha in einem königlichen Geschlechte geboren 
worden ist, 

Insofern aber der Elefant den Bodhisattva bedeutet, mußte 
er als der herrlichste, höchste Elefant erscheinen. Als solcher 
galt den Brahmanen Indra’s Elefant: nach diesem Vorbilde, das 
Vorbild noch übertreffend, wurde der Bodhisattva-Elefant ausgemalt. 
Wie die Vergleiche und Bilder der Dichter, so werden auch die 
mythischen Formen, ganze Gestalten und einzelne Züge, weiter 
verwendet, indem sie die Vorräte bilden, von denen Dichtung und 
Mythenbildung zehren. Solche Weiterverwendung, solches Über- 
tragen von dem einen auf das andere, ist eine der gewöhnlichsten 
Erscheinungen in der Mythologie. Aber damit ist nicht gesagt, 
daß das eine identisch ist mit dem andern. Es wäre ein Fehler, 
zu sagen, der Bodhisattva-Elefant ist der Airävata. Denn soweit 
der erstere als ein wirkliches Wesen angesehen worden ist, ist 
er seinem Kerne nach das vom Tusita-Himmel herabgekommene, 
Bodhisattva genannte Seelenwesen. Ebenso falsch ist es, zu sagen, 
Buddha. ist der Sonnengott, Seinem Kerne nach ist Buddha ein 
Mensch, der Sohn des Suddhodana und der große religiöse Philo- 
soph. Schon im gewöhnlichen Leben sprechen wir von einem 
glänzenden Namen, einem glänzenden Redner. Die Metapher geht 
auf den Glanz der Sonne oder des Goldes oder anderer glänzender 
Dinge zurück, ohne daß wir uns dessen jedesmal bewußt sind. 
Der erste Schritt in der poetischen. Verherrlichung Buddha’s war, 
daß man ihm eine außergewöhnliche körperliche Schönheit zu- 
schrieb. Ähnliches ist überall da geschehen, wo sich die Kunst, 
sei es die dichtende, sei es die bildende, der Verherrlichung eines 
Ideals zuwandte. Die glänzende Schönheit kann sehr wohl eine 
natürliche Grundlage haben. Wenn die Mutter den Bodhisattva 
in ihrem Leibe „wie eine Figur von Gold“ sieht (vigraham ia 
jätarüpasye), Mahävastu Il 16, ıs und 20, wenn er ebenda Il 24,3 
„der jungen Sonne gleichend“ (bälaraviprakaso), oder wenn er im 
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Lalitavistara, ed. Lefm. 8. 92, ı>, „glänzend wie ein Goldberg“ (kana- 
kagirinikasa) genannt wird, so könnte dies zunächst auf der Steige- 
rung einer natürlichen Beschaffenheit beruhen, die in der gelb- 
lichen Hautfarbe, der arischen Farbe im Gegensatz zur dunklen 
Farbe der Südra gegeben war. Der von Buddha ausgehende Glanz 
wird oft erwähnt (s. oben 8. 136), er dringt bis in die fernsten 
Räume (s. oben 8. ıız). Ohne Frage ist dieser Glanz an dem 
von Sonne, Mond und Göttern gemessen. Aber wenn Buddha’s 
Glanz den Glanz von Soune, Mond und Göttern noch übertrifft, 
so ist damit ausgesprochen, daß Buddha nicht nur entlehnten, 
sondern seinen eigenen Glanz besitzt, und daß er nicht irgendwie 
als eine Form oder eine Fortsetzung des Sonnengottes gedacht 
worden ist. Die Götter haben den Glanz von Sonne und Mond: 
Subhavimalavisuddhahemaprabhä candrasuryaprabhä | sastidasasahasra 
deväpsarü mangughosasvaräh, Viele Tausende von Göttern und Apsa- 
rasen mit dem reinen, fleckenlosen, lauteren Glanze des Goldes, 
mit dem Glanze von Mond und Sonne, mit schönem Klang der 
Stimme, Lal. ed. Lefm. 8. 97, 1. Aber vor Buddha’s Glanz er- 
bleicht der Glanz von Sonne und Mond: Yatha vitimira cabhä rawi- 
candrasuraprabhäh | abhibhüta na bhasante dhruvam punyaprabhodbhavak.! 
Nach dem, daß Licht ohne Finsternis (herrscht), daß der Glanz 
der Sonne, des Mondes und der Götter | überwältigt nicht glänzt, 
ist gewiß der entstanden, der den Glanz der guten Werke hat‘ 
Lal. 8. 97,7. Buddha steht über allen. Göttern. Buddha hat den 
Menschen mehr gebracht, als irgend ein Gott, er hat ihnen den 
Weg zu dem höchsten Gute der Erlösung gezeigt. Swxärr hat 
in seinem Essai das poetische und mythologische Beiwerk zu sehr 
als die Hauptsache angesehen. Wenn er in seiner neuesten Schrift 
dabei bleibt, daß Buddha’s Kampf mit Mära's Heer den alten 
Kampf zwischen den Mächten des Lichtes und der Finsternis 
reflektiere, so kann das in gewissem Sinne zugegeben werden: ein 
altes Bild tritt uns wieder entgegen, der Held, der die Dämonen 
besiegt, aber es bezeichnet nicht mehr den alten Gegensatz zwischen 
Licht und Finsternis, sondern einen neuen. Buddha verkörpert 
das Licht der moralischen Reinheit und der Wahrheit, gegenüber 
dem Dunkel der Schuld, Begehrlichkeit und Unwissenheit. 

Noch heute werden am Hofe des Königs von Siam sogenannte 


weiße Elefanten gehalten. Die Bezeichnung „weiß“, skr. $veta, 
Abhandl, d. K. 5. Gesellsch. d. Wissensch., phil-bist. KL, XXYVI. ıt. 12 
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sukre, pändera, darf nicht zu wörtlich genommen werden. Neben 
den dunkleren Schattierungen des Elefanten gibt es auch eine 
seltnere lichte, die in der poetischen Steigerung zur Farbe des 
Schnees oder Silbers geworden ist, s. oben 8. 158, 164. Auch der 
Glanz dieses Elefanten wird an dem von Mond und Sonne ge- 
messen, und auch er übertrifft ihn noch: himarajatanikasas cundra- 
siryätirckah, Lal. ed. Lefm. 8. 56, 1. Darin ist wiederum wus- 
gesprochen, daß es sich um noch etwas Höheres als Sonne und 
Mond handelt. Zu der natürlichen Grundlage, von der ausgehend 
die Schönheit und der Glanz dieses Elefanten erwachsen ist, kann 
auch der Schmuck von Gold und Edelsteinen gehören, mit dem 
der Elefant des Königs behängt zu werden pflegte. In dieser 
Beziehung ist ein Vers des Lalitavistara bemerkenswert, ed. Leim. 
8. 78, zo, ed. Räj. M. 8. 89, ı4, der die Elefanten des Suddhodana 
beschreibt: 

Nilayirimikasam meghnaämibaddhän vimsati ca sahasrän yojayadıvum gaja- 
nam | manikanakavieitram hemajälopagüdham ghantarueiraparsvan sadvisänäm ga- 
jendran. || „Zwanzigtausend den blauen Bergen gleiche, die Farbe der Wolken habende 
Elefanten schixret an, | schimmernd von Edelsteinen und Gold, in Goldnetze ein- 
gehüllt, an den Seiten durch Glöckchen glänzend, Elefantenfürsten mit sechs Zähnen 2 

Fügen wir hinzu, daß im nächsten Verse die Pferde, die an- 
gespannt werden sollen, das Epitheton Iöümarajatanikäsan haben, 
so finden wir in diesen Versen alle die Epitheta beisammen, die 
dem Bodhisattva-Blefanten beigelegt worden sind, sogar sadvisana! 
In diesem letzteren Worte spricht sich in der märchenhaften 
Schilderung eine Rückwirkung des mythischen Elefanten auf ge- 
wöhnliche Elefanten aus. 

Elefanten mit sechs Stoßzähnen gibt es nicht. Der Bodhi- 
sattva-Elefant übertrifft in diesem Punkte noch den Airävata, der 
nur caturdanta, vierzähnig, genannt wird. Mit dem vier Stoß- 
zähnen könnte man, was die Zahl anlangt, die vier Arme Visnu’s 
vergleichen: in beiden Fällen eine phantastische Steigerung des 
Natürlichen. Und so findet vielleicht nach den vorangehenden 
Ausführungen auch die Sechszahl darin eine genügende Erklärung, 
daß der Bodhisattva-Elefant mit: seinen sechs Zähnen auch noch 
den Airävata übertreffen sollte. 

Anders hat J. $, Sreyer in seiner Abhandlung „Über den 
Bodhisattva als Elefant mit sechs Hauzähnen“ (Zeitschr. d. Deutschen 
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Morgenl. Ges. LVU, 1903, 8. 108) das auffallende Epitheton zu 
erklären versucht, indem er von der Päli-Form ausgehend in 
chaddanto nicht das Wort für Zahn danta, sondern das Partizip 
skr. dänta (gezähmt) erblicken wollte. Danach würde dieses Epi- 
theton ursprünglich den bezeichnet haben, „der die Sechs bezähmt 
hat“, nämlich die fünf Sinne und das innere seelische Organ manas. 
Nur durch Mißverständnis sei daraus im Pali ein „Sechszahn“ ge- 
worden. So gern ich zugebe, daß der Sinn dieses konstruierten 
*sad-dänta an und für sich zum Wesen des Bodhisattva passen 
könnte, und daß auch von seiten der Grammatik kein Widerspruch 
gegen eine solche Bildung erhoben zu werden brauchte, so kann 
ich doch dieser Elimination der Zähne nicht zustimmen. Die 
Zähne sind der kostbarste Bestandteil des Elefanten. In Indien 
hat man zwar auch, wie wir noch sehen werden, an der Sechs- 
zahl der Zähne Anstoß genommen, aber -denta« nie anders als im 
Sinne von Zahn aufgefaßt. Im Mahävastu, Lalitavistara, Buddha- 
carita wird neben sad-danta auch sad-visana gebraucht, das nur 
die eine Bedeutung haben kann. Der Wechselgebrauch dieser 
beiden. Wörter ist alt’), wir werden chabbisäna auch im Chaddanta- 
Jätaka wiederfinden, in dem es sich eben um die Erlangung der 
Zähne eines sechszähnigen Elefanten handelt. Schon oben 8. 178 
wurde hervorgehoben, daß im Lalitavistara 8. 79, 2 die Elefanten 
des Königs Suddhodana. dieses Epitheton sadvisäna haben. Die 
Vorstellung von den sechs Zähnen ist so alt als wir überhaupt 
zurückblicken können, Endlich darf man noch einwenden, daß 
ein Traumgesicht doch nur Dinge enthalten kann, die man sieht. 
Ich bleibe also dabei, daß im suddanta von Anfang an danta, 
„Zahn“, enthalten gewesen ist, und daß der Bodhisattva-Elefant 
mit seinen sechs Zähnen jeden anderen Elefanten übertreffen 
sollte. 

In den alten bildlichen Darstellungen des Traumes, auf die 
schon oben 8. 7 hingewiesen worden ist, hat der Blefant immer 
nur zwei Zähne.) Daraus könnte man schließen, daß die Vor- 

1) Im Mahävastu saddanta IL 11, zo, sadeisäna II 8, :7; im Lalitavistara, sad- 
danta 8. 39, 17, 55, 3, sadvisäna 8. 55,7, 56, 14, 57, ı:; im Buddhacarita I 20 gad- 
visand. 

2) Nur in den Malereien von Ajantz findet sich ein Elefant mit sechs Zähnen, 
abgebildet bei Grünwever, Buddhist Art in India 8. 157. 
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stellung von sechs Zähnen exst später entstanden ist, und daß die 
Kunst in allen Wiederholungen einen älteren Typus festgehalten 
hat. Auch in der Literatur gibt es eine dieselbe Sache behandelnde 
Stelle, in der dieses Epitheton fehlt: in der Nidänakathä lauten 
die den Bodhisattva-Elefanten betreffenden Worte nur .Bodhisatto 
setuvaravarano hutva (der B. zu einem herrlichen, weißen Elefanten 
geworden ...), Jataka I 50, ı8. 

Andrerseits wird an eben dieser Stelle, die schon oben 8. 155 
vollständig mitgeteilt ist, der Traum der Mäyä in einer besonderen, 
ausführlicheren Form erzählt, die sich sonst nirgends wiederfindet, 
und deren Angaben eine neue Beziehung aufdecken. Die vier 
großen Könige (Götter) tragen die Mäyä auf ihrem Lager in den 
Himälaya hinauf und setzen sie zunächst an einer Manosilätala 
genannten Örtlichkeit unter einem hohen Baume nieder. Göttinnen 
kommen und bringen sie nach dem Anotatta-Teiche, baden und 
schmücken sie. Nicht weit davon ist ein Silberberg (rajatapabbate) 
mit einem Goldschlosse (kanakavimänam). Die Göttinnen bringen 
sie dorthin, Mäyä legt sich auf ein mit dem Kopfe nach Osten 
gerichtetes Bett. Nicht weit davon ist ein Goldberg (cko suvanna- 
pabbato). Auf diesem befindet sich der Bodhisattva, zu einem 
herrlichen weißen Elefanten geworden. Er steigt von dort hera) 
und auf den Silberberg hinauf, ergreift mit dem Rüssel, der die 
Farbe eines Silberbandes hat (rajatadämavannäya sondäya) eine weiße 
Lotusblume, stößt den Trompetenton aus und geht in das Gold- 
schloß hinein, umwandelt das Lager der Mutter dreimal, schlägt 
an ihre rechte Seite und ist wie in ihren Leib verschwunden. 

Hier fällt der weiße Elefant also nicht vom Tusita-Himmel 
herab, wie in den anderen Quellen (s. oben 8. 107 ff.), sondern 
hält er sich in einer fabelhaften Gegend des Himälaya auf. Darin 
ist ohne Frage der Einfluß des Chaddanta Jätaka zu erkennen, 
The Jätaka ed. V. Favssörr V Nr. 514. Von diesem und von anderen 
Jätakageschichten, in denen Buddha in einem früheren Dasein ein 
Elefant war, hat L. Frer in seinem Memoire „Le Chaddanta-Jätaka“ 
eine Analyse gegeben, in den beiden ersten Nummern des Jonmal 
Asiatique vom Jahre 1895 (Extrait 8. 1-90), Daß sich in der 
Einleitung zum Jätaka eine Version der Geburtslegende findet, 
die den Einfluß einer Jätakageschichte verrät, kann nicht wunder 
nehmen. Der Elefant des Jataka Nr. 5124 ist gleichfalls chuddanto 
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oder chabbisäno. Er wohnt m den Bergen, an einem Berge Suvanne- 
passı (Goldabhang) am Ufer eines Sees Chaddanta-daha; vgl. oben 
Suvanna-pabbata und Anotatta-daha in der Nidänakathä. Der Chad- 
danta ist Buddha. Auch in diesem Jätaka der Traum einer Königin 
von einem weißen Elefanten mit sechs Zähnen! Aber man kann 
hier so recht sehen, wie in dieser Erzählungsliteratur die einzelnen 
Züge sich unberechenbar verschieben, wie die Glasstückchen in 
einem Kaleidoskop. Es ist die böse Königin, in einem früheren 
Dasein die eifersüchtige Gattin des Chaddanta, die den Traum 
gehabt zu haben vorgibt, und die dem Chaddanta nach dem Leben 
trachtet, indem sie seine Zähne zu haben wünscht. 

Ist der Traum. der Mäya. das Original oder der Traum der 
bösen Königin? 

In den Jätakageschichten sind die verschiedensten Stoffe und 
Motive dem Jätakagedanken dienstbar gemacht worden, in freiester 
Kombination. Im Jätaka braucht man sich nicht über eine Ver- 
drehung zu wundern. Dagegen ist es innerlich unwahrscheinlich, 
daß man darauf gekommen wäre, den Traum der bösen Königin 
für die Geburtslegende zu benutzen. Auch der Zug des Matiposa- 
kanäga-Jätaka, Jät. Nr. 455, daß der weiße Elefant mit seiner 
Mutter zusammenlebt, wird durch die Geburtslegende veranlaßt 
worden sein. Das Jätaka setzt den Traum der Mäyä voraus. 
Es hat also Beeinflussung mit Rückwirkung stattgefunden. Zuerst 
hat der Traum Jätakageschichten hervorgerufen. Dann aber haben 
diese wieder den Traum beeinflußt und die besondere Version 
desselben in der Nidänakathä veranlaßt. . 

Durch den Traum der Mäyä und seine Verwirklichung in der 
Geburtslegende war dem Jataka-Erfinder die Form einer früheren 
Existenz Buddha’s gegeben. Daher eben in der von Frer be- 
handelten Reihe von Jätakas Nr. 72, 122, 267, 455, 514 nebst 
ihren Korrelaten in Sanskrit und Chinesisch der weiße oder der 
weiße sechszähnige Elefant. 

Noch mehr Zusammenhang läßt sich erkennen. Dem Hasti- 
Jätaka, Nr. 30 der Jätakamälä, und dem Dummedha-Jätaka, Nr. 122 
des Pali-Jätaka, ist ein Herabstürzen des Elefanten gemeinsam: 
in dem erstern stürzt sich der Elefant von einem Berge herab, 
um sich selbst zu töten und hungernden Menschen sein Fleisch 
zu geben; in letzterem versucht ein böser König ihm auf dem 
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Gipfel des Berges zum Absturz zu bringen und so zu vernichten") 
Das Mittel erscheint namentlich in dem zweiten Falle sehr ge- 
sucht. Aber der sonderbare Zug wird verständlich, wenn man an 
die Quelle der Geschichte denkt, den Traum der Mäyä und das 
eyavanı, das Herabfallen des Bodhisattva-Elefanten vom Himmel. 
An die Stelle des Himmels ist der hohe Berg getreten. Daher 
in anderen dieser Jätakageschichten der Elefant in den Schnee- 
bergen wohnt, Himavantapadese Nr. 72, Himavante Nr. 267, vgl. 
FEER 2.2.0. 8.25. 

Das Kakkata-Jataka, Jät. Nr. 267, erinnert dadurch an die 
Geburtslegende, daß des Bodhisattva Eintreten im den Leib einer 
Elefantin so ausdrücklich erwähnt wird: kaneruyä kucchismim pati- 
sandhim gamhi?) Ähnlich lauten die Worte zu Anfang des Sila- 
vanäga-Jataka, Jät. Nr. 72: hatthiyoniyam nibbatti. 

Auch schon in der weißen Farbe des Elefanten darf man eine 
Beziehung zur Geburtslegende erblicken. Im Jätaka Nr. 72 wird 
er sabbasefo, ganz weiß, genannt, r@jatapufjasannibho, einer Silber- 
masse gleich. Hier findet sich auch genau so wie in der Nidäna- 
kathä (s. oben 8. 180) der Vergleich des Rüssels mit einem Silber- 
bande: sondä raitasunannabindupatimanditarajatadämam viya, der 
Rüssel wie ein mit Punkten von rotem Golde geschmücktes Silber- 
band. Dasselbe kehrt auch im Jätaka Nr. 455 wieder. Aus den 
Jätakageschichten erhält diese weiße Silberfarbe keine besondere 
Erklärung. In dem Traume der Geburtslegende aber deutet sie 
symbolisch die Reinheit des Bodhisattva an, den Schatz seiner 
guten Werke, das Licht seiner Heilslehre. 

Das Epitheton chaddanta oder chabbisäna findet sich in den 
Jätakageschichten nur im Chaddanta-Jätaka, Jät. Nr. 514, wo es 
auch fast wie ein Eigenname im Titel steht. Das Museum zu 
Lahore besitzt eine aus Gandhära stammende bildliche Darstellung 
dieses Jataka, bei A. Foucner, L’Art Greco-Bouddhigque I 8. 272. 
Aber der Elefant, der daselbst in zwei Szenen im Profil dargestellt 
ist, hat nur ein Paar Zähne, wie Fovcksr ausdrücklich hervorhebt. 


1) Ajjeva tam pabbatapapätä pütetwa jiritakkhayam päpessamiti, Jat. IS. 444. 

2) Der Elefant wird hier beim Herausgehen aus dem Wasser von einer riesigen 
Krabbe am Fuße gepackt. Daran erinnert der von einem Krokodil (gräh«) am Fuße 
gepackte fromme Elefant im Bhägavata Pnräna VII 3, 27#., der aber von Hari ge- 
rettet wird. 
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Soll man auch hier wieder sagen, daß die Kunst einen älteren 
Typus festgehalten habe? Der griechische oder griechisch be- 
einflußte Künstler könnte es abgelehnt haben, eine solche Monstro- 
sität wie drei Paar Zähne zu bilden. Vielleicht bietet sich jedoch 
noch eine andere Erklärung. Schon Ferr hat a. a. 0. mitgeteilt, 
daß chaddanta nach dem Kommentar gar nicht sechszähnig be- 
deuten soll, sondern vielmehr, daß die Zähne in sechsfarbigen 
Strahlen flammend gewesen wären.'‘) Es erinnert dies an die sechs- 
farbigen (chabbanna) Strahlen, die nach dem Kommentar zum 
Dhammapada (ed. Faussöuz, 8. 266, »ı) von Buddha ausgingen. 
Zwar kann dies unmöglich die ursprüngliche Bedeutung von chad- 
danta gewesen sein, aber wenn diese Deutung den Künstlern be- 
kannt war, was sehr gut möglich ist, so brauchten sie allerdings 
den Elefanten nicht mit drei Paar Zähnen darzustellen. 

FEnR verweist a. a. 0. 8. 21 auf eine Abbildung des „Airavana“”) 
bei Anasasrur, The wheel of the Law“ p. 287, in der dieser von 
vorn gesehen mit drei Köpfen und sechs Hauzähnen dargestellt 
ist. Mir ist von einer solchen Darstellung sonst nichts bekannt, 
aber sie läßt noch deutlicher erkennen, daß der Bodhisattva-Elefant 
mit dem Airävata assoziiert worden ist. Möglicherweise liegt auch 
hier eine Rückwirkung vor: dem Airävata sind gleichfalls sechs 
Zähne zugebilligt worden, nachdem ihm der Bodhisattva-Elefanb 
darin vorausgegangen war. Die Verteilung auf drei Köpfe ist 
gewiß eine spätere Erfindung. 


1) Chaddantaväranassa chabbannaramsi viya vissajjamane yamakadınte adaya, 
Jät. V 54, 23, chabbisanan ti chabbannavisänam, ibid. 41, 23 
2) 8o heißt Indra’s Elefant im Lalitavistara, ed. Lefm. 8. 249, 3: 


Kapitel XI. 
Die Sattä opapatika. 


Soweit der weiße Elefant als bei der Empfängnis des Bodhi- 
sattva beteiligt angesehen worden ist, stellt er eine außergewöhn- 
liche Gestaltnahme des Seelenwesens dar, das für gewöhnlich un- 
gesehen zum Zeugungsakte hinzutritt, Aber an und für sich, ab- 
gesehen von dieser besonderen Gestalt, kommt. das Seelenwesen 
bei der Entstehung jedes Menschenkindes als Hauptfaktor in Be- 
tracht. Ohne dieses Seelenwesen ist bei der von Brahmanen und 
Buddhisten vertretenen Theorie keine Geburt denkbar. Dagegen 
ist Brahmanen und Buddhisten eine Geburt ohne den gewöhnlichen 
natürlichen” Zeugungsakt denkbar gewesen. Wir haben solche 
Fälle schon oben 8. 20ff. aus den Erörterungen des Milindapanha 
kennen gelernt. Doch war in diesen das männliche Element nicht 
vollständig ausgeschlossen, es gelangte nur auf eine ungewöhnliche 
Weise in den Leib der Mutter. 

Die Buddhisten selbst haben das Bedürfnis gefühlt, das Un- 
gewöhnliche an ihrer Lehre von Buddha’s Geburt durch Präzedenz- 
fälle glaubhaft zu machen. Im Buddhacarita I 29 wird gesagt, 
daß Buddha’s Geburt gewesen sei wie die des dwva aus dem 
Schenkel, die des Prihu aus der Hand, die des Mändhätar aus 
dem Kopfe, die des Kakswant aus der Arm- und Schultergegend 
(vgl. kaksa, die Achselgrube). Ganz gleicher Art sind diese Bei- 
spiele nicht. Aurva hat seinen Namen von aru, „Schenkel“. Nach 
dem Mahäbhärata I, Adhy. 178 (vgl. Jacosı, Mahäbhärata 8. 19) 
hatte seine Mutter, eine der Frauen des Bhrgu, das Kind, das sie 
trug, in ihren Schenkel versteckt aus Furcht vor den Ksatriyas, 
die alle Nachkommenschaft des Bhrgu vernichten wollten. Von 
Prthu’s Geburt aus der Hand des Vena handelt das Visnupuräna 
113,818. Die Geburtsgeschichte des Mandhätar wird im Divyayadana 
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8. 21o erzählt: er entstand aus einer Beule auf dem Kopfe seines 
Vaters, des Königs Uposadha. Hier scheint die Mutter zu fehlen.‘) 

Aber nach altindischer Anschauung gab und gibt es ganze 
Klassen von Wesen, die noch in anderer Weise nicht auf dem 
gewöhnlichen Wege ins Dasein getreten sind. Es sind dies die 
sattä opapätika. Bei diesen ist sowohl der Vater als auch die 
Mutter ausgeschaltet. Doch entstehen sie nicht eigentlich von 
selbst, wie im Petersburger Wörterbuche unter wapäduka an- 
gegeben ist. Das Wesen dieser ayonija wird im Anfang der 
Tarkakaumudi des Laugäksi Bhäskara, einer neueren Darstellung 
der Vaisesikalehre, kurz und bündig definiert, wenn auch das Wort 
daselbst nicht gebraucht ist: 

Sariram api dvividham. yonijam ayonijam cu | tatra Sukrasomitasammipätajum 
vyonijam. asmadadınam pralyaksasiddhum | Sukrasonitasamnipataem vina dharmavisesa- 
sahakrtaparamänuprabhavam ayonijam devarsinüradadınam. |) 

Auch. der Körper ist zwiefach, in einem Mutterleibe entstanden und nicht in 
einem Mutterleibe entstanden. Hierbei ist der in einem Mutterleihe entstandene aus 
der Vereinigung von Samen und Blut entstanden, wie bei uns und anderen, durch 
Sinneswahrnehmung erwiesen. Der nicht in einem Mutterleibe entstandene hat ohne 
die Vereinigung von Samen und Blut seinen Ursprung in den feinen Elementen unter 


Mitwirkung von besonderem moralischen Verdienste, wie bei dem göttlichen Rsi 
Närada und anderen. |?) 


Diese Lehre bildet einen Bestandteil des Vaisesikadarsana, 
IV 2, Sütra 5s—ır: 


Tatra Sariram dviwidhum yorijam, ayonijam. ca (5), aniyatadigdesapürvakatoat (6), 
dharmavisesäcen (7), samakhyabhäväeca (8), samjiaya aditvät (9), santy ayonijäk (10), 
vedalingäcca (11). || 

(5) Hierbei ist, der Körper zweifach, in einem Mutterschoße entstanden und 
nicht in einem Mutierschoße entstanden. 6. Zufolge des Beruhens auf den nicht nach 
Himmelsgegend und Ort beschränkten Atomen, 7. und zufolge von Besonderheit des 


1) Andere Beispiele führt Samkara zu Vedanta-sütra III ı, 19 an: Drona und 
Dhrstadyumna, Sta und Draupadi, Drona ist aus dem in einen Krug (drona) ge- 
tanen Samen des Rei Bharadväja entstanden, MBh. I Adhy. 130, vgl. Jacosr Mahihh. 
8. 16. Unmittelbar vorher wird die Geschichte des Zwillingspaares Kırpa und Kr 
erzählt, die aus dem in das Röhricht (Sarastamba) gefallenen Samen des Rgi Saradvat 
entstanden sind. Beide Rsis waren durch vom Indra gesandte Apsarasen erregt 
worden. Dirsiadyumna und Draupadi (Krsna) entstehen vollständig ausgebildet 
aus dem Feuer des Opfers, das die Brahmanen Yaja und Upayäja für Drupada zur 
Erlangung eines Sohnes darhringen, MBh. I Adhy. 167, vgl. Jacosr Mahabh. 8. r8. 
Sita erstand dem pflügenden Janaka hinter dem Pfluge aus der Erde, Räm.1 66, 134; 
sie wird Vers 15 ayonija genannt. 

2) Übersetzt von E. Hunzsch, Zischr. d. D, M. G. LXI 763#, 
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Verdienstes, 8. und zufolge der Tatsache der Benennung, 9. zufolge der Uranfäng- 
lichkeit des Namens, 10. gibt es Wesen, die nicht in einem Mutterleibe entstanden 
sind, 11. und nach dem Zeugnisse des Veda. 


Diese Beweisführung klingt wunderbar genug. Der Sinn von 
Sütra 6 ist, daß die Atome von Erde, Wasser, Feuer, Luft, Wind in 
allen Himmelsgegenden und an allen Orten vorhanden sind. Denn 
auch andere Atome als die von Samen und Blut bilden Körper, sonst 
würde die Entstehung der Bremsen und Stechfliegen, der Bäume 
und Sträucher unmöglich sein. Nach dem Kommentar zu Sütra 7 
sind es die Körper der göttlichen Rsis, die im Anfange der Schöp- 
fung durch wnmittelbares Zusammenschießen der Elemente ent- 
stehen. Sütra 8 führt noch einen anderen Grund dafür an, daß 
die Körper der göttlichen Rsis ayonija sind. Aus dem Veda und 
der Tradition sind sachentsprechende Bezeichnungen für die gött- 
lichen Reis bekannt, z. B. Durväsas und andere sind mänasa, d.1. 
aus dem manas entstanden, Angires entstand aus den ahamkäräh. 
Zu Sütra 9 bemerkt der Kommentar, aus einem solchen uranfäng- 
lichen Namen wie Brahmä werde erkannt, daß es einen nicht im 
Mutterleibe entstandenen Körper gebe, denn Brahmä hatte damals 
keine Eltern, von denen die Bezeichnung Brahmä hätte gegeben 
werden können. In Sütra ır sind Stellen wie Rgveda X go, ı2 
gemeint: sein (des Urmenschen) Mund war der Brahman, seine 
beiden Arme sind zum Räjanya gemacht, seine beiden Schenkel 
sind der Vaigya, aus den Füßen entstand der Südra. 

Im Mahäbhärata wird die Lehre von der- Entstehung und 
Natur der Himmelsbewohner besonders klar in der Maudgalya- 
Legende ausgesprochen, MBh. HI Adhy. 261, 13 ff.: „Denen, die dort- 
kin gelangen, werden feurige Leiber, aus ihrem Karma stammend, 
o Maudgalya, und nicht von einem Vater oder einer Mutter stam- 
mend. Nicht Schweiß, nicht übler Geruch, Kot oder Urin, und 
nicht staubiges Gewand belästigt sie dort, o Mwni! Ihre ent- 
zückenden Kränze voll himmlischen Duftes werden nicht welk, und 
mit solchen Götterwagen werden sie ausgestattet, o Brahmane!“") 


ı) Da die Buddkisten sogar diese Vorstellungen fast wörtlich in ihre Literatur 
hertibergenommen haben (vgl. oben $. 145), gebe ich hier auch den Sanskrit-Text: 
Taijasani Saraan bhavanty atropapadyatam | karmajany eva Maudgalya na mätr- 
pibrjany uta || na samsvedo na daurgandhyam purisam mitram eva va | tesäm na cu 
rajo vastram bädhale Tatra vai mune | 14 | na mläyanti srajas tesäm divyagandhä 
manoramak | samyujyante vimanaisea brahmann evamvidhaisca te | 15 || Nach dem 
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Die Vorstellung von Wesen, die ayonija sind, wurzelt also 
in der brahmanischen Mythologie, aber die Bezeichnung opapätika 
für solche Wesen scheint buddhistischen Ursprungs zu sein. Nach 
ÜBILDERS ist opupätiko satto ein Wesen, das in einer andern Welt 
wiedergeboren wird ohne die Mitwirkung von Eltern, sind alle 
höheren Götter opapätika, da es in den höheren Himmeln keinen 
geschlechtlichen Verkehr und keine Geburt gibt, und gibt es auch 
menschliche Wesen, die in wunderbarer Weise fertig gebildet auf 
dieser Erde erschienen sind. Cmmpers meint, daß opapatika eine 
Ableitung von upapäta in der Bedeutung „aceident“ sei und dem- 
nach etymologisch „seeming to appear by chance“ bedeute. Allein 
die Bedeutung „chance“, die übrigens weder im Sanskrit noch im 
Päli für dieses Wort nachgewiesen ist, bildet nicht den Ausgangs- 
punkt der Bedeutungsentwickelung. Im Päli erscheint wpapata in 
dem Kompositum cutüpapäta, d.i. skr. cyuti-wpapäta, womit das 
Herabfallen oder Abscheiden eines Seelenwesens aus einem früheren 
Dasein und sein Eintreten in ein neues Dasein auf Erden be- 
zeichnet wird. Upapäta bedeutet „hineilen“, wie das Verbum 
upa-patati im Veda, und die sattä opapatika haben ihren Namen 
davon, daß bei ihnen eben nur upapata, das Hineilen des Seelen- 
wesens in eine neue Geburt, ohne den Zeugungsakt eines Eltern- 
paares, in Betracht kommt. Das cutuppäta- (schlechte Lesart für 
eutüpapäte-) Mamam gehörte nach Buddhaghosa’s Kommentar zu 
Dhammapada Vers ız und ı2 (ed. FaussöLL $. 118,27) mit zu der 
höchsten Erkenntnis, die Buddha erlangt hatte. Dieser von 
ÜCHILDERS zunächst nur aus Buddhaghosa's Kommentar nach- 
gewiesene Ausdruck stammt aber aus dem Kanon selbst. 

Während nach dem Mahävagga I ı Buddha bei seiner Er- 
leuchtung in allen drei Nachtwachen seinen Geist nur auf den 
paticcasamuppäda‘) gerichtet hielt, hätte sich die höchste Erkenntnis 
oder Erleuchtung nach Buddhaghosa auf mehr Gegenstände be- 


Itvuttaka 83 sind die Vorzeichen, wenn ein Goit vom Himmel herabfällt: ala 
miläyanti, vatthäni kilissanti, kacchehi sedü muecanti, kaye dubbanniyam olkımati, 
sake devo devasane näbkiramalili, || Die Kränze werden welk, die Gewänder werden 
schlecht, in den Achselhöhlen bricht Schweiß aus, in den Leib zieht ein übles Aus- 
sehen ein, der Gott fühlt sich nicht mehr wohl auf seinem Göttersitze. || Vgl. Scuer- 
MANN, Visionslitexatur 8. 18. 

1) Die bekannte Verkettung der Ursachen des Daseins. 
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zogen, würde Buddha in der ersten Nachtwache das pubbeniväsa- 
Aanam'), in der zweiten das eutäpapäta-Ranam”) und erst in der 
dritten das paccayakare nanam (d.i. die Erkenntnis des paticeasa- 
muppäda) erlangt haben. Diese hier neu hinzugekommenen Gegen- 
stände bezeichnen eine Weiterentwickelung der buddhistischen Lehre, 
die aber schon im Kanon, z. B. im Sämannaphalasutta, vorliegt. 
Dort besteht der höchste Lohn, der dem vollendeten Samana schon 
in dieser Welt zuteil wird, darin, daß er seinen Geist auf das 
pubbeniväsänussatianam % 93, auf das cuttpapäta-Nanam $ 95 und 
auf das äsavanam Ikhaya-Nänam $ 97 yichtet. Das letztere ent- 
spricht sachlich der Erkenntnis des paficcasamuppäda. Diese letztere 
Lehre ist gewiß von Buddha selbst aufgestellt, in bezug auf die 
beiden anderen Erkenntnisse ist es mir zweifelhaft. Der im Besitze 
des cutüpapäte-Rama Befindliche wird im Samannaphalasutta $ 95 
folgendermaßen. beschrieben: 


Er sieht mit dem reinen himmlischen Auge, das über das menschliche hinaus- 
geht, die Wesen, wie sie herabfallen und von neuem geboren werden, er erkennt: die 
minderwertigen und die vorzüglichen, die schönen und die häßlichen, die glücklichen 
und die unglücklichen Wesen, wie sie ihrem Karma entsprechend unterkommen 
(yalhakammüpage): „Diese Wesen hier, ihr Männer, die mit schlechtem Wandel in 
Werken, Worten und Gedanken behaftet sind, Schmäher der Edlen, Anhänger falscher 
Lehren, Empfänger des Karına falscher Lehre, die gelangen nach der Auflösung des 
Leibes, nach dem Tode in niederen Stand, zu Übelergehen, in einen Zustand des Ge- 
fallenseins, in die Hölle. Jene Wesen aber, ihr Männer, die guten Wandel in Werken, 
Worten und Gedanken geführt haben, Nichtschmäher der Edlen, Anhänger der rechten 
Lehre, Empfänger des Karma der rechten Lehre, die gelangen nach der Auflösung 
des Leibes, nach dem Tode zu Wohlergehen, in die Himmelswelt“ 


Wie Buddha und der vollendete Samana sich seiner eigenen 
früheren Existenzen erinnert, so durchschaut er auch mit dem 
himmlischen Auge das Kommen und Gehen aller anderen Wesen.') 
Beides zusammen bildet die theoretische Grundlage der Jätaka- 
geschichten. 


1) Das Kennen des Anfenthalts in der vorausgegangenen Zeit. 

2) Das Wissen vom Scheiden aus dem einen Dasein und Eintreten in ein neues. 

3) Man muß hier zweierlei unterscheiden, die allgemeine Theorie vom Samsära 
und Karma, und deren Steigerung zu dem Glauben, daß ein Buddha sich jedes ein- 
zelnen Daseins, sei es von ihm selbst oder anderer Wesen, und der einzelnen Erleb- 
nisse in demselben erinnert. Buddha mag gelegentlich Beispiele erfunden haben, um 
die Samsara-Theorie zu veranschaulichen, er mag auch Glück und Unglück des 
Lebens im Sinne der Karma-Theorie gedeutet und vermutungsweise anf ein be- 
stimmtes Verdienst oder eine bestimmte Schuld in einem früheren Dasein zurück- 
geführt haben, alles dies würde noch kein Verstoß gegen die Wahrhaftigkeit sein, 
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Die in der soeben übersetzten Stelle gegebene Erklärung des 
cutüpapätanane zeigt deutlich, daß upapat« jede neue Geburt be- 
zeichnen kann: satte passati cavamane wpupajjamäne, er sieht die 
Wesen, wie sie abscheiden und neu entstehen, lautet die wörtliche 
Erklärung des ceutitipapätanäna. Hier hat also wpapata eine er- 
weiterte Bedeutung, indem es nicht nur das Hineilen des Seelen- 
wesens in die neue Existenz, sondern auch die natiirliche Zeugung, 
kurz die ganze gewöhnliche Entstehung eines Menschenkindes um- 
faßt.‘) Als Verbum zu diesem wpapäta wird upapajjate, skr. upa- 
padyate, gebraucht. So ist denm auch bei der Übersetzung von 
opapätika ins Sanskrit das Wort aupapaduka (eika, s. weiber unten 
8. 193) gebildet worden, upa-pat war im Sanskrit nicht mehr in 
einer zu dieser Sache passenden Bedeutung gebräuchlich. 

Ein ähnliches Kompositum wie cufmpapata hat A. WEBER, 
Ind. Stud. X 311, aus der zur Jaina-Literatur gehörigen Sürya- 
prajnapti angeführt. Daselbst findet sich cayanevavaya, gleich skr. 
* eyavanopapäta (vgl. Pet. Wtb.” unter upapata), nach dem Kom- 
mentar candraädinam cyavanaım wpapütasca, das Vergehen und Rr- 
stehen des Mondes und anderer Himmelskörper. Hier würde 
wpapäta eia Entstehen ohne Vater und Mutter bezeichnen. Die 
Jaina haben die Lehre von den aupapatika genannten Existenzen 
mit den Buddhisten gemein. In der Literatur des Jaina ist auch 
das Grundwort upapäta in der besonderen engeren Bedeutung nach- 
weisbar. Es sei hier nur auf H. Jacosr’s Bearbeitung von Umä- 
syati's Tattvärthädhigama-Sütra verwiesen, in der Zeitschr. d. D. 
Morgen]. Ges. LX 287 ff, 512 ff., s. das Wörterverzeichnis dazu 8. 546. 
Jacosı übersetzt upapäta mit „Manifestation“ und definiert es zu 
Tattvärtha II 32 als „das plötzliche Erscheinen eines Gottes an 
dem Orte, wo er infolge seines Karman entstehen soll“. Er fügt 
hinzu, daß Haribhadra am Ende des ersten Bhava seiner Samarä- 


Aber wenn er selbst von sich behauptet hätte, daß er sich seiner eigenen früheren 
Existenzen im einzelnen erinnern könne, und daß er auch von den anderen Wesen 
sehe, wie sie aus dem einen Dasein abscheiden, um in ein neues überzugehen, und 
welche Erlehnisse sie in den früheren Existenzen gehabt haben, so müßte uns das 
als Betrug erscheinen. In Wirklichkeit haben nur seine Anhänger solche Dinge von 
ihm behauptet, In der ältesten Stelle über den Inhalt der höchsten Erkenntnis 
(Mahävagga I r) wird noch niehts davon erwähnt. 

1) Zu csuiapapata vgl. noch Samyutta IV 8. 59, Suttanipäta Vers 517 und 902. 
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iccakahä die Vorgänge bei der „Manifestation“ eines Gottes aus- 
führlich beschreibt. Ich möchte upapata etwas allgemeiner fassen, 
es bezeichnet eine unmittelbare, unvermittelte Entstehung oder 
Wiedergeburt. Denn ein Wesen kann infolge seines Karma nicht 
nur als ein Gott, sondern auch als ein Asura oder ein Tier m 
dieser Weise wiedergeboren werden. 

Das von upapat« abgeleitete Adjektiv opapätika findet sich im 
Pali-Kanon in einigen formelhaften, wiederholt vorkommenden 
Sätzen, und zwar, soweit meine Kenntnis reicht, immer in der 
besonderen engeren Bedeutung. Der eine dieser Sätze lautet im 
Mahälisutta $ 13 (Digha I 8. 13): Puna ca param Mahali bhäkkhu 
Pancannam orambhägiyanam samyojanänam parikkhayä opapatiko hoti, 
tattha parinibbayi anawattidhammo tasmä lokä. | Und wiederum weiter, 
o Mahäli, der Mönch wird nach der Vernichtung der fünf zum 
niederen Teile gehörigen Fesseln ein zu unmittelbarer Wiedergeburt 
(in einem Himmel) berechtigtes Wesen, dort vollständig erlöschend, 
der Wiederkehr aus jener Welt nicht unterworfen. | Im Kommentar 
zu dieser Stelle wird opapätiko als sesayonipatikkhepawacanam be- 
zeichnet, d.i. als ein Ausdruck der Abweisung einer weiteren 
Geburtsstätte. Derselbe Satz, mit Variationen im Anfang, aber 
von pareannam an gleichlautend, kehrt wieder Digha I S. 200, 201, 
Samyutta V 8. 346, 356, 358, 406, Anguttara II 8. 89, 238, V 3. 346, 
Puggalapannatti 8. 16, 62, 63. Ins Sanskrit übersetzt erscheint er 
auch im Divyävadana, 8. 533: 

Santi tasminn antahpure striyo yah pahechnam avarabhägiyänam samyojananam 
prahanäd upapadukäh, tatra parinirvayinyo 'nagaminyo "naerttikadharmäh punar 
ünam lokam. 

Es war aber eine Streitfrage, ob es solche satta opapatika 
gäbe. Daher die an verschiedenen Stellen wiederkehrenden. Sätze 
atthi satla opapatika und. natthi satta opapätika. Im Päyäsisuttanta 
des Dighanikäya II 8. 316ff. vertritt der Ksattriya Payasi die 
falsche Lehre: 

Iii pi natihi paraloko, natthi satta opapätikä, natthi sukatadukkatanım kammä- 
nam phalam vipäko &. || 8o ist es auch, es gibt keine jenseitige Welt, es gibt keine 
unmittelbar entstehenden Wesen, es gibt keinen Lohn, keine Reife guter und böser 
Taten. || 

Daß diese drei hier bestrittenen Lehren in einem gewissen 
logischen Zusammenhange stehen, leuchtet ein. Nach dem Sämanna- 
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phalasutta $ 23, Digha I 8. 55, wäre zu Buddha’s Zeit Ajito Kesa- 
kambali der Vertreter der Verneinung gewesen. Dieser lehrte: 


Natthi maharıja dinnam natiha yitlham natthi hıdam, nattii, sukkatadılkkalanam 
kammänım phalam vipako, natthi ayam loko natihi paro loko, nalthi mata nattli pita, 
natthi satta opapätikä, nattli loke samanabrähmana samuggalü sammapatipanna ye 
imanca lokam paranca lokam sayam abhiiina sacchikatvä pawedenti. || Gegebenes, o 
großer König, ist nicht, Göttern Dargebrachtes ist nicht, Geopfertes ist nicht, es gibt 
keinen Lohn, keine Reife guter und böser Taten; diese Welt ist nicht, jene Welt ıst 
nieht; es gibt nicht Mutter, es gibt nicht Vater, es gibt keine unmittelbar entstehen- 
den Wesen; es gibt in der Welt keine den richtigen Weg gegangene, auf den rich- 
tigen Weg gelangte Sramanen und Brahmanen, die, nachdem sie diese Welt und jene 
Welt für sich selbst erkannt: haben, sie offenkarend verkünden. | 


Zu nattli satta opapatika bemerkt der Kommentator: cavitvä 
uppajjanakasattä näma natthiti vadali. Er behauptet, sogenannte, 
unmittelbar nachdem sie abgeschieden sind, entstehende Wesen 
gibt es nicht. 

Die mit opapätika bezeichnete Entstehung ist im die syste- 
matische Reihe der Entstehungsarten aufgenommen worden. Nach 
der Aitareya Upanisad 5, 3 und nach der Carakasamhitä, Säriras- 
thäna II 25, ist der Ursprung (yoni) der Geschöpfe (bhata) vierfach 
verschieden, je nachdem sie entstehen aus der Eihaut im Mutter- 
leibe (jurayu), aus einem Ei (anda) aus Feuchtigkeit (sveda), aus 
einem Keime (udbhid).‘) Die beiden ersten Arten sind wohl überall 
gleich, die beiden letzten aber werden verschieden angegeben. In 
der buddhistischen Literatur werden die Arten andajä, jaläbwja, 
samsedaja und opapätikä unterschieden, so im Samyutta III 8. 24o0fg., 


1) Man kann die Geschiehte dieser Binteilung verfolgen. In der ältesten Stelle, 
Chänd. Up. VI 3, ı, werden nur drei Klassen unterschieden: team Ihhalo esam bhmta- 
nam biny cva bijani bhavanty ndajam jwajam udbhiyjam ii, in der Ait. Up. 5,3 
aber vier: imini ca kaudramisranwa bijanitarani eetaram, eändajani ca jarujani ca 
svedajani codbhijjani. Die erstere Stelle liegt dem Vedantasütra III r, 21 zugrunde, 
das aber auch die zweite voraussetzt, wie Samkara ausführt. Das Sütra besagt, daß 
das svedaja, hier aber samsokaja genannt, in dem dritten Worte der Chänd. Up., 
udbhijje, mit eingeschlossen sei: beides entsteht durch Hervorbrechen aus der Erde 
und aus dem Wasser, sagt Samkara; man könne aber auch das Hervorbrechen der 
feststehenden Pflanzen von dem der sich fortbewegenden, unter svedaja gemeinten 
Tierarten (Würmer, Fliegen usw.) unterscheiden. Dann kommt man eben auf vier 
Klassen. Ein Widerspruch zwischen Chänd. Up. und Ait. Up. besteht nieht. Im 
Kommentar zur Ait. Up. macht Samkara einen Unterschied zwischen swedaja und 
samsokaja, indem er das erstere im ändaja, das letztere im udbhija eingeschlossen 
sein läßt, — Samsvedaja, wie im Päli, in einer unvollständigen Aufzählung in der 
Yayäti-Legende, MBh. I Adhy. 89, ır. 
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246fg. mit Voranstellung der andajä, weil es sich dort an der 
ersten Stelle um die verschiedenen Arten der halb mythisch ge- 
dachten Näga (Schlangen), an der zweiten Stelle um deren Feinde, 
die Supanna, handelt. Dieselbe Reihenfolge beobachten wir im 
Milindapanho 8. 127 (vgl. 8.128): Kimhi kule uppajjami, andaje va 
jaläbuje va samsedaje va opapätike va. Da die Ausdrucksweise des 
Kanons so oft formelhaft in den späteren Werken festgehalten 
worden ist, halte ich es nicht für unmöglich, daß diese Reihen- 
folge auf der angeführten Stelle des Kanons beruht. Im Divya- 
vadäna 8.627 ist andaja (wohl nur aus Versehen) ausgelassen: 


tadyatkapi bhoh Puskarasarin gavasvagardabhostramrgapaksyajaidakanam Jara- 
yijasamsvedajaupapadulkanam nänakaramım prajnäyate yadıta padato 'pi mulhato ’pi 
voarnato ’pi sumsthanuto "pi Aharato pi yonisambhavato 'pi nanäkarımam prajnayate | 
na calvam tesim catumnäm varniınam nonäkaranam prajüäyate | tat tasmät sarvam 
idam ekam ih. || 

Wie, o Puskarasarin, bei den Rindern, Pferden, Eseln, Kamelen, wilden Tieren, 
Vögeln, Ziegen und Schafen, bei den aus einer Rihaut entstehenden, aus Feuchtig- 
keit entstehenden, unvermittelt entstehenden, Verschiedenheit beobachtet wird, näm- 
lieh nach den Füßen, nach dem Gesichte, nach der Farbe, nach dem Aufenthaltsorte, 
nach der Nahrung, nach der Entstehung Verschiedenheit: beobachtet wird, | und 
nicht ebenso bei diesen vier Kasten Verschiedenheit: beobachtet wird, | deshalb ist 
all dieses eins. | 


So erklärt sich auch opapätika als Beiwort zu Peta (Angehörigen 
der Manenwelt), Asura (Dämonen) und tiracchänagata (im die Tier- 
welt Eingetretene) in einem formelhaften Satze, der im Vibhanga, 
ed. Mrs. Rays Davıos 8. 412 ff., mit Variation wiederholt vorkommt: 


Kömadhätuyä uppaltikkhane kassa ekädasayatanani pätubhavanli? Kamävacara- 
num devänam pathamakappikanaım manussinam opapätikanam pelanum opapalikanam 
aswnam opapalikanam tiracchanagatanam nerayikänam puripunmayatananam uppat- 
tkkhane ekadasayatımanı patubhavanti. || 

Bei wem in der Sphäre des Begehrens werden im Augenblicke des Entstehens 
elf Bereiche offenbar? Bei den Kämävacara-Göttern, bei den Menschen zu Anfang 
einer Weltperiode, bei den Peten unmittelbarer Entstehung, bei den Asuren unmittel- 
barer Entstehung, bei den Tieren unmittelbarer Entstehung, bei den Höllenbewohnern, 
(bei allen diesen,) wenn sie im vollständigen Besitz der Bereiche sind, werden im 
Augenblicke des Entstehens elf Bereiche offenbar.!) 


Hierzu ist aus der Jaina-Dogmatik zu vergleichen Tattvärthä- 
dhigama-sütra IT 36 (a. a. 0. 8. 306): närakadevanam upapäatah, die 


ı) Unter den elf Bereichen sind zu verstehen cakkh-, rüp-, sol, ghün-, gandh-, 
jüch-, ras-, küy-, photthabb-, mun-, dhamm-ayatanım, also die Örgane und ihre Ob- 
jekte mit Ausnahme des saddäyatanam, das nicht zufällig ausgelassen sein kann. 
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unmittelbare Entstehung (findet statt) bei Göttern und Höllen- 
wesen. 

In der Carakasamhitä hat aupapädika nicht die Bedeutung 
des buddhistischen terminus technicus opapätika, sondern bezeichnet 
es nur das aus einer andern Welt zum Zeugungsakt hinzukommende 
Seelenwesen, insofern dieses eben einer neuen. Geburt zueilt: ast 
ca satwasamjnam aupapädikam, Särirasthäna II 3, 3 und ı9. Mit 
diesem Satze ist zu vergleichen »a khalv api paralokad etya sattwan 
garbham avakramati, Wi 53,7, wo das Beiwort aupapädikam durch 
paralokäd etya (aus einer anderen Welt gekommen) ersetzt ist. 

Upapäta bezeichnet also ursprünglich das Hineilen eines Seelen- 
wesens zu einem neuen Dasein. Das ist der eine Faktor bei der 
Entstehung eines Kindes. Zwei andere Faktoren sind im Zeugungs- 
akte der Eltern enthalten (s. oben 8. ı2ff.). Wenn es sich um die 
gewöhnliche Entstehung eines Menschen handelt, steht upapata in 
keinem Gegensatze zu dem Zeugungsakte der Eltern und kann es 
daher auch die ganze gewöhnliche Entstehung eines Kindes be- 
zeichnen, so in dem oben 8. 187 fl. behandelten Kompositum eutz- 
papäta. Wenn es sich aber um Wesen handelt, die ohne das Zutun 
von Eltern entstehen, da ist die Bedeutung von wpapäta durch 
diese Negation der gewöhnlichen Zeugung ergänzt und begrenzt. 
Dann bezeichnet vpapäta ein Entstehen, das nur durch diesen einen 
Faktor, das Seelenwesen mit seinem Karma oder mit seiner be- 
sonderen Beschaffenheit, bewirkt wird. Dem entsprechend ist auch 
die Bedeutung des von upapäta abgeleiteten Adjektivs opupätika, 
skr. aupapatika (cuka, wpa>), verschieden. In dem Ausdrucke saft- 
vam aupapadikam der Carakasamhitä ist die gewöhnliche Bedeutung 
von papäta enthalten. Er bezeichnet den einen Faktor des Ent- 
stehens, das aus einem andern Dasein kommende Seelenwesen, 
das zur Vereinigung mit den anderen Faktoren hineilt. Der Aus- 
druck sattä opapätika des Päli-Kanons bezeichnet dagegen Wesen, 
bei denen das aus einem anderen Dasein kommende Seelenwesen 
mit seiner besonderen Beschaffenheit der einzige Faktor des Ent- 
stehens ist. 

Zu den satta opapätika sind in der späteren buddhistischen 
Dogmatik auch die Bodhisattven gerechnet worden. Im Mahä- 
vastu I 8. 145, 3 lesen wir: na khalu dhutadharmadhara bodhisattvä 
mätäpitynirvrtta bhavanti | atha khalu svagumanirvrtiä upapaduka 
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bhavanti. | Die Bodhisattven sind nicht von Vater und Mutter ge- 
bildet, sondern durch ihre eigenen guten Eigenschaften gebildet 
sind sie unmittelbar entstanden. 

Den historischen Buddha zu den satta opapätika zu zählen, 
war aber nicht ohne weiteres möglich, da seine Eltern aus alter 
Tradition bekannt waren. So ist, um mich indisch - medizinisch 
auszudrücken, ein Kompromiß zwischen jaräyuja und aupapätika 
geschlossen worden. Buddha war von Haus aus jarayıya. Durch 
die bestimmte Nachricht, daß Mäyä den Buddha im Lumbini- 
Parke gebar, wurde die Mutter festgehalten, während der mehr 
im Hintergrunde stehende Vater ausgeschaltet werden konnte. 
An seiner Stelle trat die Upapäta-Vorstellung in Wirksamkeit; 
Buddha wurde ohne die Zeugung durch den Vater und ohne die 
allmähliche Entwickelung im Mutterleibe geboren, kraft des in 
seinen früheren Existenzen erworbenen hohen moralischen Ver- 
dienstes war er sofort ein vollständig ausgebildetes Menschenkind, 
mit Erinnerung und Bewußtsein begabt. Daß Buddha schon im 
Mutterleibe Erinnerung und Bewußtsein besaß, haben wir schon 
wiederholt auf altbrahmanische Vorstellungen zurückgeführt (s. oben 
8. 91). Ebenso haben wir schon oben 8. 89 darauf hingewiesen, 
daß Buddha nicht die gewöhnliche embryonale Entwickelung durch- 
gemacht hat. Die positive Seite dazu ist eben, daß er vom ersten 
Augenblicke im Mutterleibe an „mit allen Haupt- und Neben- 
gliedern und Merkmalen dasitzend zum Vorschein kommt“: alha 
tarhi sarvangapratyangalaksanasampannah”) saumnisanna eva prädur- 
bhavati, Lal. ed. Lefm. 8. 66, ı, ed. Raj. M. S. 75, s. Daher erklären 
sich auch die Hpitheta swrvängapratyango "hinendriyah des den 
Buddha bedeutenden Elefanten, Lal. ed. Lefm. 8. 55, 4. Die öfter 
vorkommenden Epitheta, wie anavadyagätrasandhih und drdhavajra- 
gätrasamdhih, s. oben 8. 158, beruhen auf einer Abblassung des 
ursprünglichen Gedankens, bei dem es weniger auf die feste, als 
auf die vollständige Ausbildung des Körpers ankam. 


ı) Vgl. oben 8. 88. 


Kapitel XI. 
Die vergleichende Wissenschaft. 


Niemand wird sich der Beobachtung entziehen können, daß 
in der Entwickelung der Geburtsgeschichten eine gewisse Ähnlich- 
keit zwischen Buddha und Christus vorhanden ist. Der christliche 
Missionar Spuxor Haroy, der von 1825 an lange Zeit als Mitglied 
der Wesleyan Mission auf Ceylon tätig war, sagt in seinem Buche 
Manuel of Buddhism, 2* ed. 8. 145 in einer Anmerkung: 

„The resemblance between this legend and the doetrine of the perpetual virgi- 
nity of the mother of our Lord, cannot but be remarked. The opinion that she had 
ever horne other children was called heresy by Epiphanius and Jerome, long before 
she had been exalted to the station of supremacy she now oecupies among the saints, 
in the estimation of the Romish and Greek churches.“ 

Wie Maria nach Epiphanius und Hieronymus nur den Christus, 
so soll Mäyä nur den Buddha geboren haben. L. on za Varıı 
Poussin hat hervorgehoben‘), daB von der Jungfräulichkeit der 
Mäya in den buddhistischen Quellen nirgends die Rede ist. Wohl 
aber wird im Lalitavistara gesagt, daß sie noch nicht geboren hatte, 
daß sie ohne Söhne und Töchter war, als sie den Buddha empfing. 
Und schon im Kanon findet sich die Angabe, daß sie sieben Tage 
nach seiner Geburt gestorben ist. Dazu die dogmatisierende Be- 
merkung, daß die Mutter des Bodhisattva nicht wieder gebären darf. 

Maria aber stand noch am Kreuze Christi, und die Evangelien 
erwähnen Brüder und Schwestern des Herın. Immer und immer 
wieder beobachten wir dasselbe Verhältnis: neben der Ähnlichkeit; 
steht die größte Verschiedenheit, in jedem einzelnen Teile der 
Weschichte. Das ist: das Merkmal der Unabhängigkeit. 

In so eingehender Weise und so ohne Scheu wie die Geburt 


1) In der weiter unten 8. 213 hervorgehobenen Abhandlung. 
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Buddha’s ist die Geburt Christi nicht vor aller Welt verhandelt 
worden. In den alten Zeiten eher als jetzt.‘) „Geboren von der 
Jungfrau Maria“ ist noch heute die Kirchenlehre, ein durch Poesie 
und Kunst geheiligter Glaubenssatz, der aber nicht des Näheren 
erörtert zu werden pllegt. 

Auf beiden Seiten wird in den ältesten Quellen vom natür- 
lichen Vater als mit in Betracht kommend gesprochen. Durch 
den Vater stammt Buddha aus Iksväku’s Geschlecht, durch den 
Vater stammt Jesus aus David’s Geschlecht. Auf beiden Seiten 
dann die Ausschaltung des menschlichen Vaters und die wunder- 
bare Geburt von einer Immaculata. Buddha selbst hat aber nie 
gesagt, daß seine Geburt anders gewesen sei, als die anderer Men- 
schen. In den alten Quellen ist kein Ausspruch dieser Art nach- 
weisbar. Noch in der mythisierenden Erzählung des Lalitavistara 
wird auf die Vortrefflichkeit des Vaters dasselbe Gewicht gelegt 
wie auf die der Mutter. Für uns ist nicht erst zu beweisen, daß 
Buddha eine historische Persönlichkeit war und wie jeder andere 
Mensch geboren worden ist. Das wissenschaftliche Interesse liegt 
vielmehr darin, zu sehen, wie die Anschauungen der Gläubigen 
mehr und mehr den Boden der Wirklichkeit verlassen haben, und 
was dabei die treibenden Motive gewesen sind. Die Verhältnisse 
liegen in Indien für solche Untersuchung besonders günstig, da 
die reichlich fließenden Quellen uns jeden Schritt der Entwickelung 
mit; Klarheit erkennen lassen. Über die hier in Betracht kommen- 
den Punkte habe ich mich schon oben 8. r4ıff. und dann in der 
Zusammenfassung $. 172. ausgesprochen. Auch in bezug auf 
Jesus hat philologische Untersuchung festgestellt, daß er den Volks- 
genossen seiner Zeit zunächst als Joseph’s des Zimmermanns Sohn 
gegolten hat. Im Evangelium Johannis VI 42 sagen die Juden: 
„Ist dieser nicht Jesus, Josepk’s Sohn, deß Vater und Mutter wir 
kennen?“”) Nicht nur von Buddha gilt, daß uns, je älter die 

1) Vgl. H. Guwxer, Zum religionsgeschichtlichen Verständnis des Neuen Testa- 
ments (1903) 8. 65#. Gussan hat vollen Ernst damit gemacht, Jesus, seine Lehre, 
und was von ihm berichtet wird, im Liehte der Vorgeschichte, der Umgebung und 
im Vergleich wit anderen Religionsstiftern zu betrachten. Freilich läuft er dabei 
Gefahr, das Christentum zu sehr als bloße Mosaikarbeit erscheinen zu lassen. 

2) Vgl. Luc. IV 22, Matth, XIIT 55, Mare. VI 3. Ich verweise im großen und 
ganzen nur auf H. Usener, „Geburt und Kindheit Christi“, Vorträge und Aufsätze 
(Leipzig 1907), 8. 1598. 
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Quelle, desto mehr seine einfach menschliche, seine historische 
Persönlichkeit entgegentritt. 

Je mehr man sich mit ihnen beschäftigte, um so mehr sind 
Buddha und Christus im Glauben der Gläubigen als Persönlich- 
keiten außergewöhnlicher Art angesehen oder erkannt worden, 
aber jeder aus anderen Gründen und in seiner Weise. Buddha 
hat aus eigener Kraft die erlösende Lehre gefunden. Unzählige 
Male hat er allen, die es hören wollten, gesagt, daß sie sich von 
Haß, Begierde, Leidenschaft, Stumpfsinn, Hochmut frei machen 
müssen. Er selbst ist ihnen darin ein leuchtendes Vorbild ge- 
wesen, unzählige Male wird er suei, der Reine, genannt. Nach 
den Forderungen einer religiösen Logik muß ein so reines Wesen 
vom ersten Augenblicke seines Daseins an frei von aller mensch- 
lichen Unreimheit gewesen sein. Darin ist das Außerordentliche 
begründet, was von seiner Empfängnis, von seinem Aufenthalte im 
Mutterleibe und von seiner Geburt erzählt wird. Die christliche 
Dogmatik ist in dieser Richtung nicht so weit gegangen wie die 
buddhistischee Zwar lehrt auch sie die Reinheit und Sündlosig- 
keit Christi, aber daß das Kind Jesus sich im Mutterleibe ent- 
wickelt hat und geboren worden ist; wie jedes andere Menschen- 
kind, wird nicht bestritten. Dem Bilde des im Miutterleibe 
thronenden, auf ungewöhnliche Weise ans Tageslicht tretenden 
Bodhisattva hat die zur Herrschaft gelangte christliche Dogmatik 
nichts an die Seite zu setzen. Nach allgemein indischem Glauben 
hat es schon vor Buddha und von jeher Wesen gegeben, die nicht 
auf die gewöhnliche Weise entstanden sind. Die Vorstellung, daß 
Buddha ohne die natürliche Zeugung entstanden ist, konnte leicht 
Eingang finden. Wie man sich die näheren Umstände dachte, ist 
zwar einzig in seiner Art, aber aus den gegebenen Verhältnissen 
vollkommen verständlich. Ein Ersatz für den ausgeschalteten 
Vater erschien nicht nötig, denn die Hauptsache bei jedem neuen Da- 
sein, das aus einem früheren Dasein kommende Seelenwesen, war 
bei ihm vorhanden wie bei jedem anderen menschlichen Wesen. 
Anders die christliche Dogmatik, die im jüdischen und im griechi- 
schen Glauben ganz andere Voraussetzungen hatte. Diese stellt, 
nur in die Zukunft blickend, die Lehre von der Unsterblichkeit 
der Seele des einmal geborenen Menschen auf, läßt aber die Her- 
kunft der Seele unerörtert, Der Ersatz für den ausgeschalteten 
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menschlichen Vater wird im zweiten Artikel angedeutet durch die 
Worte „der empfangen ist von dem. heiligen Geist“, die sich auf 
Matth. 118 stützen (eboed7 &v yaoroı !youse da avebuerog Epiov). 
Wenn man wissen will, woher der Verfasser des Evangeliums diese 
Kenntnis hat, so kann man nur darauf verweisen, daß nach den 
Evangelien Christus selbst sich als Sohn Gottes bezeichnet hat, 
so auf die ihn beschwörende Frage des Hohenpriesters Matth. 
XXVI 63, vgl. Luc. XXII 70. Das ist das Mysterium des Christen- 
tums. Christi Wort ist, verschieden gedeutet worden. Zu welcher 
Auffassung man sich auch bekennen mag, auf jeden Fall tritt uns 
hier ein tiefgehender Unterschied zwischen Buddha und Christus 
entgegen. Er wurzelt vor allem darin, daß in der Lehre des Bud- 
dhismus der lebendige Gott, den Christus verkündet, keine Stelle hat. 

Buddha hat mehr als Christus schon zu seinen Lebzeiten 
gläubige Anhänger gefunden. Die Verehrung der Nachwelt wurzelt 
in der Verehrung, die der Lebende bei seinen Zeitgenossen ge- 
funden hat. Die Verehrung aber wird sicher keine herabdrückende, 
sondern in der Regel eine steigernde Kraft haben. Wir dürfen 
uns nicht darüber wundern, daß die Verherrlichung Buddha's 
schon bei seinen Lebzeiten begonnen hat und sich schon in den 
Schriften des Kanons zeigt, Die religiöse Verherrlichung des 
Sohnes hat auch die religiöse Verherrlichung der Mutter nach sich 
gezogen. Es ist Poesie nach indischer Weise, wenn die körper- 
liche Schönheit der Mäyä in alten @edichten und im Lalitavistara 
eingehend beschrieben und gepriesen wird. Den religiösen Charakter 
zeigt die dichtende Legende bestimmter noch, wenn sie die Mäya, 
erst nach-, dam vor der Zeit der Empfängnis, den Entschluß 
fassen läßt, die Gelübde eines frommen und keuschen Lebens auf 
sich zu nehmen. Eine religiöse Verherrlichung ist; vorhanden, aber 
sie hat nicht zu der Vergeistigung der irdischen Schönheit durch 
die religiösen Ideen geführt, die auf der christlichen Seite in den 
Madonnen eines Rafael und eines Holbein gipfelt. Die Verherr- 
lichung der Mayä zeigt sich noch in dem märchenhaften Zuge, daß 
ihr die Götter dienen. Aber mit ihrem Tode ist Mäyä nicht nur 
vom irdischen Schauplatz, sondern auch von jeder Wirksamkeit 
abgetreten.‘) Einen Kult hat die indische Immaculata nicht ge- 


1) In der Legende erscheint Maya noch einmal: sie kommt weinend vom Himmel 
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funden. Denn auch mit dem Kulte Buddha’s hat es seine eigene 
Bewandtnis. Dem alten Buddhisten war für sem Heil die Lehre 
Buddha’s maßgebend, auch war ihm Buddha das Beispiel dafür, 
daß ein Mensch das von der Lehre aufgestellte höchste Ziel er- 
reichen kann, aber der Buddhist betet‘ nicht eigentlich zu Buddha 
und erwartet: nicht von ihm ein persönliches Eingreifen in sein 
Schicksal. Der Buddha-Kultus ist der Kultus eines religiösen 
Ideals und nicht die Verehrung eines Gottes, wenn auch religiös 
gestimmte Gemüter oft genug den Buddha wie einen Gott an- 
geschaut haben mögen. Die Gläubigen sind sich darüber nicht 
alle und nicht zu allen Zeiten in gleicher Weise klar gewesen. 
Aber die eigentliche Konsequenz des Systems ist, daß Buddha seit 
seinem Tode, seit seinem parinibbäna oder vollständigen Erlöschen, 
nicht mehr existiert‘) Wie kann einem, der nicht mehr existiert, 
die Verehrung eines Gottes zuteil werden! Davon handelt ein 
merkwürdiger Abschnitt des Milindapanha, in Trenexner's Ausgabe 
S. osfl., in Rus Davıns’ Übersetzung, Sacred Books of the East 
XXXV, 8. 144ff. Schon zuvor, 8. 73 (Übersetzung 8. 113), hatte 
Nägasena. gesagt, daß Buddha nicht an irgend einem Orte, als hier 
oder da existierend, nachgewiesen werden könne, sondern daß er 
nur im dhammakäya, im Korpus der von ihm verkündeten Lehre 
existiere”) Aber trotzdem ist, wie Nägasena 8.95 ausführt, die 
dem Buddha dargebrachte Verehrung nicht fruchtlos: er selbst 
empfängt sie nicht, da er vollständig erloschen ist, aber den Ver- 
ehrern kommt diese Verehrung doch zugute, denn sie erlangen 
dadurch, daß sie ein Gebäude für die Reliquien eines Buddha her- 
stellen, und im Geiste bei dem Juwel seiner Weisheit verweilen, 
eines der drei günstigen Lose.) Das ist die selbständige Macht 


herunter, als ihr Sohn durch seine übermäßige Kasteiung dem Tode nahe zu sein 
scheint, ohne daß die Prophezeiung sich erfüllt kat, Lal. ed. Lefm. 8. 252, zsfl. 

r) In dem alten Berichte über seinen Tod im Mahaparinibbänasutta heißt es: 
pajiolasseva nibbanam vimokho cetaso ahl ti, die Befreiung (seines) Geistes war wie 
das Erlöschen einer Lampe, Mahäparinibh. VI ıo. Die Existenz des Tathägata ist 
schon im Mahänidäna Suttanta 32 (Digha II 8. 68) in dem dialektischen Schema 
hoti, na hoti, hoti eu na ca hoti, neva hoti na na hoti behandelt, wobei niehts heraus- 
kommt. 

2) Parimibbuto mahäraja Bhagavä anupadisesaya mibbanadhätuyä, na sakkä 
Bhagava nidasselum idha vü idha va Üi .... dhammakäyena panı Iho mahäraja sakkä 
Bhagava nidasselum, dhammo hi mahäraja Bhagavata desito ti, Mil. 3. 73. 

3)... evam eva devamanuıssa Tathägatassa parinibbutassa usadiyantasseva dha- 
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des Karma. Sie erinnert an den Schatz der guten Werke in der 
christlichen Kirche des Mittelalters, Aber auch hier würde sich 
bei näherer Untersuchung zeigen, daß die Lehren ihre selbständigen 
Wurzeln besitzen und sich bei einer gewissen Ähnlichkeit im 
Allgemeinen doch im Einzelnen sehr verschieden entfaltet haben. 
Dasselbe gilt erst recht in dem zuvor berührten Punkte. Der in 
seiner Persönlichkeit vollständig erloschene Buddha steht dem leben- 
digen Übristus gegenüber, der zur rechten Hand Gottes sitzt. 
Niemand hat bis jetzt bestritten, daß Buddhismus und Christen- 
tum in ihrem Ursprung unabhängig voneinander sind. Ihre ur- 
sprünglichen Gebiete sind auch räumlich weit voneinander getrennt. 
Ebenso sind Buddhismus und Christentum in ihrer historischen 
Entwiekelung gesonderte Erscheinungen geblieben. Wenn sich nun 
bei einer vergleichenden Betrachtung in Haupt- und Nebensachen 
neben zum Teil fundamentalen Verschiedenheiten auch auffallende 
Ähnlichkeiten zeigen, so bin ich geneigt, dies als das Charak- 
teristikum der parallelen Entwickelung menschlicher Dinge zu 
betrachten, und bei den Ähnlichkeiten nicht sofort an Entlehnung 
zu denken. Die vergleichende Religionsgeschichte ist nicht eine 
Geschichte der Entlehnungen. Wäre sie dies, so würde sie viel 
originales Beobachtungsgebiet und damit auch viel an Bedeutung 
verlieren, 

In den religionsgeschichtlichen Forschungen machen sich jetzt 
drei mehr oder weniger tendenziöse Richtungen bemerklich. Jede 
derselben ist an und für sich berechtigt, in der Aufstellung ihres 
Problems, in dem methodischen Versuche es za lösen, aber kein 
Fehler kommt in der gelehrten Forschung häufiger vor, als die 
Übertreibung, die Überschätzung eines an und für sich guten Ge- 
dankens, die Durchführung eines Prinzips ohne genügende Kritik, 
als wäre es das Erklärungsmittel für alles. Die drei Richtungen 
sind die mythologisierende, die panbabylonistische und die 
Buddhisierung des Christentums. 

Die mythologisierende Richtung hat in gewissem Sinne 
den Rationalismus abgelöst. In Fragen, die den Buddhismus be- 
treffen, kommen diese Anschauungsweisen nicht genau in dem- 


turatanam vatlhum karita Talhagaltassı Aanaratanarammanene sammapakipatiim 
sevanta tisso sampatliyo patllabkanti, 8. 96, 97. 
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selben Sinne in Betracht, wie in der neueren Geschichte des 
Christentums. Es hat für uns keine Zeit gegeben, in der wir an 
die Dogmen des Buddhismus geglaubt, d. i. sie für absolut wahr 
gehalten und sie „vernünftig“ zu erklären versucht haben. Aber 
die Forderung, zuerst zu prüfen, wie weit das, was auffällig ist, 
aus dem natürlichen Geschehen, aus den Möglichkeiten des ge- 
wöhnlichen Menschenlebens begriffen werden kann, wird überall 
und zu jeder Zeit ihr gutes Recht behalten. Das ist das, was 
vom Rationalismus dauernd berechtigt ist. Eine einfache rationelle 
Erklärung ist, daß ich das Dogma, die Mutter eines Bodhisattva 
stirbt am 7. Tage nach der Geburt des Bodkisattva, darauf zurück- 
führe, daß die Mutter des historischen Buddha nach alter Tradi- 
tion wirklich sieben Tage nach dessen Geburt gestorben war. In 
den meisten der überhaupt für solche Fragen in Betracht kommen- 
den Fälle ist die Sache aber nicht so einfach, sondern handelt 
es sich um kompliziertere Erscheinungen. Läßt sich das Auf- 
fallende und das Wunderbare nicht nach Analogie des natürlichen 
oder gewöhnlichen Geschehens begreifen, so ist zweierlei denkbar: 
entweder es ist doch Wirklichkeit, oder es ist Poesie.‘) Die erste 
Möglichkeit, das Übernatürliche ist geschehen, lasse ich hier beiseite, 
da sie bei einem buddhistischen Thema für uns nicht in Betracht 
kommt. Die nach Wahrheit strebende Wissenschaft hat aber in. 
jedem Falle zu allererst mit philologischer Gründlichkeit die Glaub- 
würdigkeit des Berichtes selbst zu prüfen. Die historisch-philo- 
logische Untersuchung der Quellen, die freilich nicht bloß Kritik 
bleiben soll, ist die Grundlage der modernen Anschauungen. Alle 
Fassungen des Religiösen enthalten eine Verbindung von Wahrheit 
und Dichtung. Aber die Poesie baut sich über der Wirklichkeit 
auf. In bildlicher, auf Vergleichen beruhender Sprache verherr- 
licht sie das Tatsächliche mit den Gedanken, die den Stimmungen 
und Bedürfnissen des menschlichen Herzens entspringen. Auch 
das Mythische ist Poesie. Um das Mythische recht zu verstehen, 
muß man beherzigen, daß jeder Mythus seinen eigenen Boden hat, 
aus und über dem er erwachsen ist. Deshalb halte ich es für 
nicht richtig, das Buddhistische ohne weiteres aus der vedischen 
Mythologie zu erklären. Der Buddhismus hat seine eigene Mytho- 


1) Der Poesie kann auch die pia fraus noch subsminiert werden. 
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logie, in der die ihm eigentümlichen Ideen zur Auswirkung ge- 
kommen sind. Dies ist schon oben 8. 176ff. ausgeführt. Gewiß 
finden wir im Buddhismus auch die Anschauungen und Bilder der 
älteren Mythologie wieder, zwischen Brahmanismus und Buddhis- 
mus besteht ein historischer Zusammenhang, aber vor allem ver- 
langt die methodische Forderung ihr Recht, daß die buddhistische 
Mythologie in erster Linie aus den buddhistischen Ideen erklärt 
werde. So knüpft der Glanz, den Buddha ausstrahlt, an seine 
körperliche Schönheit, an die gelbliche Farbe seiner Haut an: das 
ist der rationalistische Teil der Erklärung; aber er ist das Sinn- 
bild seiner geistigen Reinheit und des lichten Glanzes seiner Lehre, 
der die Finsternis der Unwissenheit verscheucht: das ist bud- 
dhistische Mythologie; dieser dem Buddha eigene Glanz wird mit 
dem Glanze der Sonne verglichen, den er aber übertrifft: darin 
spricht sich eine Beziehung zur alten Mythologie, aber auch ihre 
Überbietung aus. Ich trete also für den alten philologischen 
Grundsatz ein, daß jedes Werk zunächst aus sich selbst erklärt 
werden muß. Meine Bemerkungen richten sich nicht gegen die 
mythologische Erklärung an sich, sondern nur dagegen, daß nur 
die eine alte Mythologie schematisch zur Erklärung und zum Ver- 
ständnis der neuen geistigen Bewegung herangezogen wird. 

Was den Panbabylonismus anlangt, so hat dieser vor der 
Hand nur seine Schatten in den Buddhismus geworfen. P. JENSEN 
kündigt in seinem Buche „Das Gilgamesch-Epos in der Welt- 
literatur“ (Straßburg 1906) an, daß er dieses babylonische Epos 
auch in der Buddha-Sage aufzeigen werde. Er deutet S, 827 an, 
daß wir „in einem Teil der Buddha-Sage einen Absenker einer 
älteren und ursprünglicheren Form eines Teiles unsrer Jesus-Sage* 
besäßen. Wie er dies meint, ist noch nicht ohne weiteres klar, 
aber ich stehe diesem Versuche von vornherein skeptisch gegen- 
über. Jedenfalls bleibt auch ihm gegenüber die Forderung be- 
stehen, daß man zuerst die buddhistische Entwickelung auf dem 
indischen Boden untersuchen und feststellen muß., Stößt man dabei 
auf unvermittelt auftretende, fremdartige Gestalten oder Gedanken, 
so mag man nach deren Ursprung in der Fremde suchen. Gewiß 
ist durch die Arbeiten der Assyriologen die Größe Babylons immer 
mehr vor unseren Augen emporgestiegen. Babylon wurde das 
Zentrum einer uralten Kultur von weitreichendem Einflusse Alle 
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Völker, die mit dieser Kultur in Berührung kamen, können von 
ihr beeinflußt worden sein, nur ist es sehr schwer, dies wissen- 
schaftlich sicher nachzuweisen. Die arischen Inder sind nach 
Indien erst eingewandert. So gut wie gemeinsam indogermanisches 
Eigentum in Sprache, Religion und Sitte und sonstigen Anschau- 
ungen, könnten sie auch aus den Zeiten ihrer Wanderung durch 
babylonisch beeinflußte Länder von daher Entlehntes oder dort 
Erlebtes mitgebracht haben. Die Flutsage, die Sternbilder könnten 
von daher stammen, vielleicht auch einiges in ihrem Priesterwesen. 
Aber die buddhistische Entwickelung setzt doch erst im Zeiten 
ein (im 6. Jahrh. v. Chr.), in denen jener Einfluß kaum noch denk- 
bar ist. Für die Inder sind nach dem Westen zu iranische Stämme 
und das Reich der Perser die nächsten Nachbarn geworden. Be- 
ziehungen dahin oder von daher sind in Indien ohne Frage vor- 
handen, wenn sie auch immer noch nicht bestimmte Umrisse für 
uns gewonnen haben. Besonders rege kann der Verkehr auf 
keinen Fall gewesen sein. Ein gewaltiges Gebirge liegt dazwischen, 
nur der Kheiber-Paß führt nach Indien, das alte Einfallstor, durch 
das die Inder selbst nach Indien gekommen sind, und auch 
Alexander der Große dahin gezogen ist. Nun können ja die Ähn- 
lichkeiten zwischen Sagen und Berichten verschiedener Völker so 
groß sein, daß alle allgemeinen Betrachtungen durch sie über den 
Haufen geworfen werden. Sehen wir uns daraufhin das Gilgamesch- 
Epos an, dessen Übersetzung Jensen an den Anfang seines Werkes 
gestellt hat. Sofort in die Augen springend ist eine Ähnlichkeit 
mit der Buddha-Legende sicherlich nicht. Aber auch für die 
Stoffe des alten und neuen Testaments, die JENSEN von seinem 
Standpunkte aus bearbeitet hat, möchte ich den methodischen 
Einwand so formulieren: Wenn im allgemeinen feststände, daß 
das Gilgamesch-Epos in den Erzählungen der Bibel, immer und 
immer wieder wiederholt, drin steckt, und die Aufgabe gestellt 
worden wäre, dies im einzelnen nachzuweisen, dann würde JunsEen 
diese Aufgabe, trotz der vielfach vertauschten Rollen der Helden 
und großer Änderungen, in anerkennenswerter Weise gelöst haben. 
Nun ist aber jene Voraussetzung überhaupt erst zu beweisen, und 
da haben Jensens Deutungen wenig überzengende Kraft. Gewiß 
waren die Sumerier oder die Babylonier ein begabtes Volk, aber 
es hat auch noch andere begabte Völker gegeben, und es muß 
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diesen zugestanden werden, daß sie auch selbst etwas erlebt, auch 
selbst etwas erfunden und gestaltet haben können. Die Assyrio- 
logen scheinen von den panbabylonistischen Ideen mit unwider- 
stehlicher Gewalt gepackt zu sen. Die Frage, wie weit Babylon die 
Weltliteratur beeinflußt hat, ist aufgeworfen, sie muß beantwortet 
werden. Man muß darauf gefaßt sein, daß die Beantwortung 
starke Übertreibungen enthält. Denn, wir wiederholen, kein Fehler 
findet sich häufiger bei den Gelehrten als die Übertreibung eines 
an und für sich berechtigten Prinzips oder Gedankens. Wir können 
uns damit trösten, daß auch die Übertreibung ihren historischen 
Wert hat, sie löst, die Reaktion aus und trägt, indem sie das Un- 
wahrscheinliche erkennen läßt, zur Erkenntnis des Wahrschein- 
lichen bei. Gelehrte wie Jensen, die mit solcher Überzeugung für 
eine doch immerhin wissenschaftliche Idee eintreten, erfüllen einen 
historischen Beruf, wenn sie auch anderen als Märtyrer für eine 
verfehlte Idee erscheinen mögen. Wie frühere Richtungen wird 
auch die panbabylonistische sich. ausleben, und wird mur das übrig 
bleiben, was an ihr berechtigt ist. Jeder muß für seine Über- 
zeugung eintreten. Keiner weiß im voraus, was von seinen Ideen 
auf die Dauer stichhaltig sein wird. 

Was wir soeben für den Buddhismus in Anspruch genommen 
haben, müssen wir auch dem Christentume zubilligen. Zwischen 
Buddhismus und Christentum sind wirklich gewisse Ähnlich- 
keiten vorhanden, aber daraus folgt noch nicht ohme weiteres, daß 
auf einer Seite eine Entlehnung stattgefunden haben muß. Die 
Erklärung der Ähnlichkeiten ist ein wichtiges Problem der ver- 
gleichenden Religionsgeschichte. Aber ihr muß vorausgehen, daß 
man auf jeder der beiden Seiten. die Entwickelung der Sache auf 
ihrem eigenen Boden, aus ihren eigenen Voraussetzungen und aus 
ihrem eigenen Milieu heraus, verfolgt und zu verstehen versucht 
hat. Die vergleichende Religionsgeschichte, Mythologie und Sagen- 
oder Märchenforschung sind moderne wissenschaftliche Bestrebungen, 
denen es noch sehr an Klarheit in den Grundlagen und in der 
Methode fehlt. Als vergleichende Wissenschaft ist ihnen die ver- 
gleichende Sprachwissenschaft vorausgegangen, aber in der Sicher- 
heit der Methode und der Ergebnisse können sie mit dieser vor- 
erst noch nicht im Wettbewerb treten. Die vergleichende Sprach- 
wissenschaft ist enger umgrenzt und hat zur festen Grundlage 
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die Verwandtschaft der indogermanischen Sprachen, die sich bei 
der grammatischen und lexikalischen Analyse dieser Sprachen 
herausgestellt hat. Die Verwandtschaft zeigt sich in einem Grund- 
stock von gleichgebauten grammatischen Formen und nach Lauten 
und Bedentung ursprünglich gleichen Wortstämmen. Die im Munde 
der Menschen lebendige Sprache ist Veränderungen unterworfen. 
Im Laufe der Zeit voneinander getrennt, haben die indogermani- 
schen Völker ihre Sprache in verschiedener Weise verändert, weiter 
entwickelt. So liegen uns die indogermanischen Sprachen als 
ebensoviele verschiedene Sprachen vor. Die exakte Untersuchung 
hat ergeben, daß die lautlichen Veränderungen auf bestimmt faß- 
baren Lantgesetzen beruhen. Auf diese Weise sind eine Menge 
Wörter und Formen der verschiedenen Sprachen trotz ihrer ver- 
schiedenen Lautung als im Grunde identisch erkannt worden. 
Anderweitige Verschiedenheiten der ursprünglich gleichen Sprachen 
haben sich zu einem großen Teile unter psychologischen Gesichts- 
punkten erklären lassen. Mit der Vergleichung geht hier die auf 
die Sprachgeschichte gerichtete Forschung Hand in Hand. In 
vielen einzelnen Fällen fehlt ein sicherer Anhalt für die Erklärung, 
den man vergeblich durch große Gelehrsamkeit zu ersetzen sucht, 
aber im großen und ganzen bürgt doch die feste Grundlage und 
die erkannte Gesetzmäßigkeit. der Sprachentwickelung für die rich- 
tige Stellung der Probleme und für die Sicherheit der Resultate 
der Sprachwisseuschaft. 

Das Märchen, die Fabel, die Sage, die Legende und der Mythus') 
können in gewissem Sinne auch zu den unmittelbaren Äußerungen 
des Volksgeistes gerechnet werden wie die Sprache Auch hier 
finden wir bald den gleichen bald einen ähnlichen Stoff und Ge- 
danken bei verschiedenen Völkern wieder. Man gelangt also auch 
hier zur vergleichenden Betrachtung, aber die Verhältnisse liegen 
hier weit weniger günstig. Nur für enger umgrenzte Gebiete 
1) Über Märchen, Tierfabel, Sage und Mythus hat W. Wusor auf der breiten 
Grundlage der allgemeinen Völkerkunde in seinem großen Werke „Völkerpsycho- 
logie“ gehandelt, s. besonders II ı 8. 326#., 5271. Seine Kritik der bisherigen Rich- 
tungen auf diesen Gebieten ist treffend, und die im Aufbau seiner Theorie von ihm zur 
Geltung gebraehten psychologischen Gesichtspunkte werden auch in der Einzel- 
forschung immer mehr zur Erkenntnis des Richtigen führen. Ich kann in meinen 
Untersuchungen nur eine weitere Bestätigung von Wunxpr’s Anschauungen finden, 
obwohl ich mich nicht mit Bewußtsein von ihnen habe leiten lassen. 
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könnte hier zur Erklärung des Gleichen oder Ähnlichen der gemein- 
same Ursprung der verwandten Völker geltend gemacht werden. 
Der Himmelsgott, der Sturmgott und Sonnenmythen sind gewiß 
bei den indogermanischen Völkem aus der Urzeit der Gemeinschaft 
ererbte Vorstellungen. Aber gleiche oder ähnliche Mythen, Mär- 
chen, Fabeln sind auch bei nicht verwandten Völkern anzutreffen. 
Sie sind in erdrückender Masse vorhanden. Schon ein indischer 
Autor nannte im Anfang des ı2. Jahrh. n. Chr. eine Sammlung 
solcher Erzählungen „das Meer der Ströme der Erzählungen“ 
(Kathäsaritsägara). Das Ende der Sammlungen ist noch nicht ab- 
zusehen, und doch wäre es sehr wichtig, daß zunächst einmal eine 
gewisse Ordnung in das bereits Gesammelte gebracht würde. In 
dieser Richtung hat unter anderem 0. Dänwmarpr's Werk „Natur- 
sagen“ einen Anfang gemacht, dessen erster Band „Sagen zum 
alten Testament“ betitelt ist. Hier ist nicht nur eine Grappe 
von Sagen auf Grund ihres Inhalts zusammengefaßt, sondern ist 
auch darin, daß sie aus dem alten Testamente erwachsen sind, 
eine Grundlage gegeben, aus der sich ihre Gleichheit oder Ähn- 
lichkeit wenigstens zum Teil erklärt. Allein in der Hauptsache 
beherrscht doch ein anderes Schlagwort die Fabel- und Märchen- 
forschung, das Schlagwort der Wanderung der Sagen. Daß eine 
nicht allzu große Zahl von Fabeln, die in Indien ihren Ursprung 
haben, von da aus ihren Weg bis in die Länder und Sprachen 
Europas gefunden hat, ist eine namentlich seit Tr. Bexrer's Ein- 
leitung zu seiner Übersetzung des Paücatantra allgemein anerkannte 
Tatsache. Diese Erklärung der Gleichheit oder Ähnlichkeit erhält 
nicht zum wenigsten dadurch eine wirklich wissenschaftliche Stütze, 
daß die literarische Vermittelung nachgewiesen werden kann, wo- 
bei Benrey's Resultate in neuerer Zeit durch J. Hexrer's Unter- 
suchungen über das Pafcatantra in einigen Punkten modifiziert 
worden sind. Um noch mehr zum Bewußtsein zu bringen, auf 
wie verschiedenen Bahnen sich die vergleichend genannten Dis- 
ziplinen bisher bewegen, sei bemerkt, daß der gewanderten Sage 
im Bereiche der Sprachwissenschaft das Lehnwort entspricht. 
Der unbestreitbare Erfolg, den der Gesichtspunkt der Wan- 
derung für eine gewisse Gruppe von Fabeln in der Märchen- 
forschung gehabt hat, ist der Anlaß zu einer starken Übertreibung 
dieses Prinzips geworden. So hat A. Weser in seiner Abhandlung 
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„Über das Rämäyana“ (Berlin 1870) den Raub der Sitä und den 
Kampf vor Lankä als homerischen Ursprungs angesehen. Aber 
besonders in der neueren Zeit ist eine umfangreiche Literatur mit 
ähnlichen Tendenzen entstanden. Ohne genügende Begründung 
werden einige wenige Hauptsagen als original und als die Originale 
von so und soviel anderen Sagen angesprochen, die über die ganze 
Welt zerstreut sein können. Zu der Zusammenstellung gemügt 
schon eine sehr entfernte oder eine nur partielle Ähnlichkeit in den 
handelnden Personen und in den Motiven. Starke Verschieden- 
heiten werden zwar nicht übersehen, aber als sekundär und be- 
langlos angesehen gegenüber dem selbstverständlichen Prinzipe. 
Als eine solche Hauptsage lernten wir schon oben 8. 202ff, das 
Gilgamesch-Epos kennen. Es ist die von den Assyriologen präsen- 
tierte Hauptsage. Der Panbabylonismus ist nur die assyriologische 
Spielart der im Vorangehenden skizzierten allgemeinen Tendenz 
der Zeit. Eine andere solche Hauptsage ist die Kyrossage. Einer 
Schrift von H. Lessmann „Die Kyrossage in Europa“ (Charlotten- 
burg 1906) entnehme ich, daß die Kyrossage nicht nur in der 
Sage von Romulus und Remus, sondern auch in der irischen Lug- 
sage, ja sogar in der Hamlet- und in der Genovefa-Sage enthalten 
sei! Der wissenschaftliche Wert dieser kühnen Streifzüge ist zu- 
nächst nur darin zu sehen, daß die Sagen, die in ihrem ganzen 
Inhalt oder in einzelnen Öharakteren und Motiven Vergleichbares 
enthalten, zusammengebracht werden. Ein zweckmäßiges Verfahren 
ist, daß die wichtigeren Charaktere und Motive mit kurzen Stich- 
wörtern bezeichnet werden. So finden sich z. B. auf 8.14 der 
erwähnten Schrift die Stichwörter Kyklops, Weissagung, Erbtochter, 
Turm, Aufwachsen in Unkenntnis, drei Schmiedebrüder, Wunder- 
kuh, Schwerterprobe, usw. Schon die Betrachtung dieser Stich- 
wörter wird vielleicht zu einer Korrektur der jetzt herrschenden 
Anschauungen führen, indem man nämlich sehen wird, daß sich 
alles das in ihnen wiederspiegelt, was die Menschen zu verschie- 
denen Zeiten und zu allen Zeiten als interessante Verhältnisse oder 
Geschehnisse betrachtet haben, zu erzählen und zu hören liebten. 

Es soll durchaus nicht in Abrede gestellt werden, daß ganze 
Sagen und Märchen von Volk zu Volk gewandert sein können, 
aber es ist nicht richtig, aus bloßer aprioristischer Voreingenommen- 
heit ausschließlich mit diesem Prinzipe zu wirtschaften. Auch die 
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andere Möglichkeit ist zu bedenken, daß die in Natur und Menschen- 
leben überall sich wiederholenden ähnlichen Geschehnisse, Er- 
fahrungen und Neigungen der Menschen auch überall zu ähnlichen 
Erzählungen haben gestaltet werden können. Die Kyrossage hat 
ohne Zweifel große Ähnlichkeit mit der Sage von Romulus und 
Remus, auch mit der indischen Kamsasage. Es fehlt aber meines 
Wissens jeder Anhalt dafür, daß sie sich als solche formuliert 
nach so verschiedenen Seiten verbreitet hat. Könnte man an den 
Namen eine sichere Spur des Ursprungs entdecken, dann wäre 
ein sicheres Kriterium für den Ausgang und die Wanderung von 
dem einen Orte aus vorhanden. Aber die Namen sind in den 
erwähnten Sagen gänzlich verschieden. Daß aber die einzelnen 
Motive von Volk zu Volk gewandert, oder wie eine Ware impor- 
tiert worden wären, und immer nur ein Volk der Produzent ge- 
wesen sein sollte, ist nicht ohne weiteres begreiflich und glaub- 
haft. Man muß sich die Vorgänge, die sich zum größten Teil der 
exakten Beobachtung entziehen und auf die nur hier und da durch 
einzelne Tatsachen ein Schlaglicht fällt, viel komplizierter denken. 

Den Grundstock der Mythen, Sagen, Märchen muß bei jedem 
Volke das Selbsterlebte und Selbstempfundene gebildet haben. 
Nun sind aber überall Himmel und Erde, Sonne und Mond, die 
Sterne, Sturm und Regen, die Tiere, die fünf Sinne des Menschen, 
sein Denkvermögen, sein Empfinden und Verlangen, die Vorgänge 
im gewöhnlichen Leben des Einzelnen und des ganzen Volkes bei 
allem Wechsel und aller Verschiedenheit doch auch wieder die- 
selben. Daher kann bei allen Völkeın das Selbsterlebte und Selbst- 
empfundene in Mythus, Sage und Märchen dieselben oder ähn- 
liche Formen annehmen, wenn auch mit mannigfachen Variationen 
im einzelnen.') 


1) Ich kann mir nicht versagen, hier einen längeren Satz W. Wunpr’s anzu- 
führen, Völkerpsych. II 1, 8. 571: „Wenn es etwas gibt, was die Anthropologie als 
feststehende Tatsache erwiesen hat, so ist es in der Tat dies, daß die Eigenschaften 
der menschlichen Phantasie, und daß die Gefühle und Affekte, die das Wirken der 
Phantasie beeinflussen, bei den Menschen aller Zonen und Länder in den wesent- 
hiehsten Zügen übereinstimmen, und daß es daher keiner alle Grenzen möglicher 
Nachweisung weit überschreitenden Wanderhypothese hedarf, um die Ähnlichkeit 
gewisser mythelogischer Grundvorstellungen zu erklären, während doch die dabei 
niemals fehlenden Unterschiede der Phautasiegebilde in ihrer Abhängigkeit von 
Naturumgebung, Rasse und Kultur vielfach direkt auf einen autochthonen Ursprung 
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Allerdings kommt dazu auch der Austausch durch den Völker- 
verkehr, der keineswegs in Abrede gestellt werden soll. Wir 
können hier nicht näher darauf eingehen, wer den Verkehr der 
Völker im Altertume vermittelt hat. Im Vordergrunde stehen für 
alle Zeiten der Kaufmann, der Gesandte, der Reisende, der Dol- 
metscher und Übersetzer, die erobernden Heere. Am stärksten 
wird er wohl durch die Weltreiche gefördert worden sein, die sich 
im Altertum bis an den Indus und darüber hinaus erstreckt 
haben, wenn sie auch wieder zerfallen sind. Wie die Römer in 
den Göttern der Gallier ihre eigenen Götter wiederzuerkennen 
glaubten und sie mit ihren Namen Mercurius, Mars, Jupiter be- 
nannten, wie Megasthenes in Indien den Herakles wiederfand, so 
kann überall und zu allen Zeiten das eme Volk in den Mythen 
und Sagen des andern seine eigenen Mythen und Sagen wieder- 
erkannt haben. Unter den Menschen kehren überall dieselben 
Charaktere wieder und die aus ihnen sich ergebenden Verwicke- 
lungen. Da Könige nnd Despoten besonders in alter Zeit die 
wichtigsten Persönlichkeiten waren, da die Vorgänge in ihren 
Familien bis in die neuesten Zeiten herein ähnliche Züge auf- 
weisen, so konnten sich sehr wohl bei den verschiedensten Völkern 
typische Geschichten verwandten Inhalts herausbilden. Der Völker- 
verkehr mußte bei näherer Bekanntschaft dazu führen, daß die 
ähnlichen Geschichten miteinander verglichen wurden, und es kann 
dabei auch die eine nach der andern umgestaltet oder durch einen 
einzelnen Zug der andern bereichert worden sein. Auf diese Weise 
ist auch eine Übertragung einzelner Motive denkbar.‘) Alles, was 


hinweisen. Daß es dabei außerdem an Wanderungen einzelner Motive in weiterem 
oder engerem Umfang nicht gefehlt kat, bringt; aber hier, ebenso wie bei der Wan- 
derung der mit den Mythen nahe zusammenhängenden Märchen- und Fabelstoffe, die 
enge Beziehung mit sich, in der die Anlage zu eigener Produktion und die Neigung 
zur Aufnahme zugeführten Gutes zueinander stehen.“ Schon zuvor 8. 342 hatte er 
jene einseitigste Form der Wanderungshypothese, nach der alle Mytkenstoffe von 
einem einzigen Zentrum ausgegangen seien, für „absolut unhaltbar"* erklärt. Auch 
R. Anpeer, Etimologische Parallelen $. III, hat: sich in ähnlicher Weise für das un- 
abhängige Entstehen ühereinstimmender Vorstellungen und Sitten erklärt, wie ich 
0. Diunmanpr’s Beiträgen zur vergleichenden Sagen- und Märchenforschung B. ı ent- 
nehme (Bericht der Thomasschule in Leipzig 1907/8). 

1) Was die anderweitige Verwendung von einzelnen Motiven anlangt, so kann 
Ähnliches geschehen sein wie auf dem Gebiete der Eigennamen. E. Scuxöver hat in 
einer akademischen Festrede vom 5. Juni 1907 über „Die deutschen Personennamen“ 

Abhandl. d.K. 8. Gesellsch, d. Wissensch,, phil-hist, Kl, XXYI m. 14. 
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nicht literat geworden oder in der neueren Zeit aus dem Munde 
des Volkes aufgezeichnet worden ist, ruhet still und stumm im 
Schoße der Vergangenheit. Aber aus diesem Meere, dessen Wellen 
unberechenbar vom äußersten Osten bis zum äußersten Westen und 
zurück gegangen sind, können in schon längst Iiterat gewordenen 
und in neuerdings aufgezeichneten Sagen an den verschiedensten 
Stellen dieselben oder ähnliche Züge auftauchen, ohne daß der 
heutige Gelehrte in der Lage ist, den Ort ihres ersten Ursprungs 
mit Sicherheit anzugeben. 

In gewissem Sinne gibt es doch auch für die vergleichende 
Sagen-, Märchen- und Mythenkunde eine, allerdings sehr breite 
und allgemeine Grundlage, nämlich einerseits die Verwandtschaft 
aller Völker in ihrer geistigen Organisation zunächst abgesehen 
von der Sprache, andrerseits die Gleichheit im Wechsel der Natur- 
erscheinungen und der menschlichen Erlebnisse. In diesen letz- 
teren sind die Wurzeln, ist der Stoff der Mythen und Sagen ge- 
geben, während in jener Gleichheit des menschlichen Organismus 
die verwandte Formengebung begründet ist. Verfolgt man diese 
einfachen Gedanken weiter, so ergeben sich nicht nur naturgemäße 
Gesichtspunkte für die Einteilung der Masse der Erzählungen, 
sondern werden wir uns auch über die Ziele der Mythen- und 
Märchenforschung klarer, also über das, was wir aus ihr lernen 
wollen. Auch die aus der Fremde aufgenommenen Erzählungen 
finden im Rahmen des Volkstums ihre Stätte. Sie sind wie ge- 
sagt den Lehnwörtern in der Sprache vergleichbar. Und wie es 
Mischsprachen gibt und Sprachen, in denen der eigene Kem fast 
erstickt ist von den Lehnwörtern, so gibt es auch ähnliche Er- 
scheinungen im Reiche der Mythen, Sagen und Märchen, in mannig- 
facher Abstufung und Kombination. 

Um für dunkle Gebiete Anschauungen zu gewinnen, muß man 
bekannte Vorgänge verwandter Art noch mehr beobachten. Dazu 
gehört die Art und Weise, wie die griechisch-römischen und die 
christlichen Stoffe den Völkern zugeführt und von diesen auf- 


8. 10 hervorgehoben, daß die Bestandteile der ältesten zusammengesetzten Namen 
schon frühzeitig in sehr freier Kombination zur Neuschöpfung von Namen verwendet 
worden sind: aus den alten Namen Hildibrand und Gertwad seien entstanden 
Ihrüdgör, Hildiger, Brandger, Gerbrand, Thrüdbrand, Brandhild, Gerhild, Hüdi- 
thräd, Thrüdiild, Brandthrüd. 
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genommen worden sind. Das literarische Merkmal ist die mehr 
oder weniger freie Bearbeitung und Übersetzung bestimmter Werke, 
ich denke an das Excidium Trojae, die Alexandersage, die Evan- 
gelien im Heliand und in Otfrid’s Evangelienharmonie u. a. m. 
Eine Folge- oder Begleiterscheinung solcher Übersetzungen ist die 
Auflösung der Stoffe im Volke. Niemand hat die Pflicht, das 
Ganze auswendig zu lernen, aber viele merken sich einzelne 
Stücke, einzelne Züge. Ein indisches Werk, das durch Über- 
setzungen von Volk zu Volke gewandert ist, ist das Pancatantra. 

Dies führt uns zurück zum Buddhismus, zu der buddhisieren- 
den Tendenz unserer Zeit. Es ist eine große Bereitwilligkeit vor- 
handen, die Ähnlichkeiten, die zwischen Buddhismus und Christen- 
tum bestehen, daraus zu erklären, daß buddhistische Stoffe und 
Vorstellungen schon frühe in die christlichen Kreise eingedrungen 
seien. Von einem bestimmten buddhistischen Werke, das schon 
im ersten Jahrhundert n. Chr. in Übersetzungen bis nach Galiläa 
gekommen wäre, ist nichts bekannt. Auch davon wissen wir 
nichts, daß einzelne Buddhisten auf weite Missionsreisen gegangen 
wären. Alles hat seine Zeit gehabt, so auch die Ausbreitung des 
Buddhismus außerhalb Indiens. Es mag sein, daß schon im 
Jahre 221 v. Chr. ein Sramana nach China gekommen ist, ob mit 
buddhistischen Büchern, ist schon die Frage.‘) Jedenfalls hat 
er nicht viel Erfolg gehabt. Denn der Bericht über den Traum 
des chinesischen Kaisers Ming Ti im Jahre 60 n. Chr. und über 
die Folgen desselben macht nicht den Eindruck, als ob Buddha 
vor der Zeit dieses Kaisers in China schon sehr bekannt gewesen 
wäre, Die Chinesen ergreifen die Initiative Die vom Kaiser 
ausgeschickten Beamten kehren mit zwei indischen Sramanas und 
mit Büchern zurück.) Es beginnt die Zeit der Übersetzung der 
buddhistischen Werke ins Chinesische, bei der indische und chi- 
nesische Gelehrte sich gegenseitig unterstützt haben. Das ganze 
Tripitaka ist, ins Chinesische übersetzt, noch heute in China er- 
halten. Für den chinesischen Kaiser Ming Ti lag das Land Buddha’s 
im Westen. Seine Gesandten werden in derselben Richtung vom 
Hoang-ho her um Tibet herum über Khotan, Udyäna, Gandhära, 


t) Vgl. 8. Bear, Abstract; of four Leetures on Buddhist Literature in China 
(London 1882) 8. ı ff. 
2) Braun 8. 3. 
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Kaschmir nach Indien gereist sein, in der später auch die chine- 
sischen Pilger Fa-hien im 4. Jahrhundert und Hinen- Thsang im 
7. Jahrhundert gewandert sind. Es ist dieselbe Straße des Buddhis- 
mus, auf der die Forschungsreisenden der neuesten Zeit die vom 
Sande bedeekten buddhistischen Klöster ausgegraben und dort 
Handschriften buddhistischer Texte gefunden haben. Das ist ein 
bezeugter Weg der Ausbreitung des Buddhismus. Auch das Kabultal 
entlang hat der Buddhismus seinen Weg gefunden. Es ist dies 
für die Zeit des Kaniska wahrscheinlich. Hinen-Thsang bezeugt es 
für das nordöstliche Afghanistan. Aber daß buddhistische Klöster 
bis in die iranischen Gebiete vorgeschoben worden wären, davon 
wissen wir nichts. 

Der erste, der in Aufsehen erregender Weise den Buddhismus 
in den Evangelien suchte und fand, war der theologische Philosoph 
R. Spyper. Sein Buch „Das Evangelium von Jesu in seinen Ver- 
hältnissen zu Buddha-Sage und Buddha-Lehre“ (Leipzig 1882) ist 
bekannt. Ihm folgte bald eine „erneute Prüfung‘, die kleinere 
Schrift „Die Buddha-Legende und das Leben Jesu nach den Evan- 
gelien“ (Leipzig 1884), die nach seinem Tode in 2. Auflage er- 
schienen ist, besorgt von seinem Sohne M. Serper (Weimar 1897). 
Mag man über Seyver's Standpunkt und Verfahren denken wie 
man will, Seroer hat jedenfalls das Verdienst, den ganzen Stoff, 
der für die Vergleichung in Betracht kommen könnte, geordnet 
zusammengestellt zu haben. Daß er in der Identifizierung des 
Guten zuviel getan hat, teilt er mit anderen verdienten Männern. 

In derselben Richtung, wenn auch mib viel mehr Vorsicht, 
bewegt sich die Schrift von G. A. van DEN BERGH van Eysınaa 
„Indische Einflüsse auf evangelische Erzählungen“ (Göttingen 1904), 
die über die Literatur dieser Frage orientiert und mit Geschick 
alles das hervorhebt, was für die Annahme des buddhistischen 
Einflusses zu sprechen scheint. Auch ich bin der Ansicht, daß 
das Christentum nicht isoliert behandelt werden soll. Durch ein 
in diesem Sinne zustimmendes, vielleicht noch etwas weiter gehen- 
des Nachwort von E. Kumy ist das Gewicht dieser Schrift noch 
verstärkt worden. In ähnlicher Weise hat sich dem religions- 
geschichtlichen Forscher eine orientalistische Autorität zugesellt 
in dem Buche „Buddhist & Christian Gospels“ von dem Amerikaner 
Aruserr J. Eomunos, Third and complete edition, herausgegeben 
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„with Parallels and Notes from the Chinese Buddhist Tripitaka“ 
von dem Japaner M. Anzsixı, Tokyö 1905. Auf das letztere Buch 
bezieht sich die sehr beachtenswerte Abhandlung von L. pe 1A 
VarLer Poussn „Le Bouddhisme et les Evangiles Canoniques A 
propos d’une publication recente“, in der „Revue Biblique“, 
Juillet 1906. Mit dieser Kritik bin ich in vieler Beziehung ein- 
verstanden. War schon van Den BERGE van Ersınga vorsichtiger 
als Serper, so gilt dies noch mehr von Enmunos, wie auch ne za 
VALLER Poussıy anerkennt. Epmunos und Anzsakı plädieren etwas 
weniger für ihre These, sondern überlassen es mehr dem Leser, 
sich selbst ein Urteil zu bilden, indem sie den vollen Wortlaut 
der vergleichbaren Stellen in englischer Übersetzung hintereinander 
geben.‘) Schon SeypeL und noch mehr seine Nachfolger haben 
die Möglichkeit des buddhistischen Einflusses m den Evangelien 
dadurch zu stützen versucht, daß sie ein Bild von den Beziehungen 
Indiens zur übrigen Welt und von der Ausbreitung des Buddhis- 
mus entworfen haben. Auch haben sie nach Kriterien gesucht, 
an denen man die Entlehnung erkennen könne. 

Als solche Kriterien hat SeypeL zwei Punkte aufgestellt, die 
VAN DEN BeraH van Eysinga in seiner Schrift 8. 13 billigt: 

„I. Die Auffindung von Übereinstimmungen legt den Gedanken 
an eine Entlehnung nahe, wenn der gemeinsame Zug auf einer 
der beiden Seiten unerklärlich, auf der andeın dagegen ganz passend 
erscheint.“ 

„2. Die scheinbar zufällige Übereinstimmung unbedeutender 
Einzelheiten und ihr wiederholtes Vorkommen hat große Bedeutung 
für die Frage der Entlehnung.“ 

Beiden Punkten kann man im allgemeinen zustimmen, aber 
bei beiden ist dem subjektiven Ermessen ein weiter Spielraum 
gelassen. Die Versuchungsgeschichte und die Geschichte von Simeon 
(keine von beiden übrigens zu den Fundamenten der Religion ge- 
hörig) sind jedenfalls die Geschichten, die am ehesten für die An- 
nahme buddhistischen Einflusses in Betracht kämen. Nach meiner 
Ansicht enthalten sie aber nichts, was nicht aus dem Milien, in 


1) Von besonderem wissenschaftlichen Werte ist, wenn auch nach anderer Seite 
hin, daß Anzsarı die chinesische Version des Tripitaka in englischer Übersetzung 
mitteilt. Die Wiedergabe der Stelle aus dem Assalayanasutta 8. 53, die wir oben 
8. 178. behandelt; haben, muß auf Mißverständnis beruhen, 
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dem das Christentum entstanden ist, ohne den Buddhismus, erklärt 
werden könnte‘) Die Geschichte von Simeon ist sogar auf der 
christlichen Seite leichter verständlich als die Geschichte des Asita 
auf der indischen.”) 

Auch mit den anderweitigen methodologischen Grundsätzen 
bei van pen Bereu van EysmeA 8. ı5 kann man an und für sich 
nur einverstanden sein. Er sagt, 8. ı5, „daß viele der früher bei- 
gebrachten Parallelen aller Beweiskraft entbehren, weil sie sich 
erklären lassen a) aus der Gleichheit der Umstände, unter denen 
sie beiderseits entstanden, und b) aus der gleichen Phase religiöser 
Entwicklung der Christen und Buddhisten, ja manchmal sogar 
ce) aus allgemein menschlichen Gründen“. Mancher wird mit mir 
der Ansicht sein, daß diese Sätze sehr wohl auch bei den Ähnlich- 
keiten Anwendung finden können, die er durch die Annahme der 
Entlehnung erklären möchte. Von einigen der von SeyopzL auf- 
gestellten Ähnlichkeiten wäre übrigens noch zu sagen, daß sie 
überhaupt keine sind, es sei nur an den „Feigenbaum“ erinnert 
(„Das Evangelium von Jesu“ 8. 168).') 

Envunvs hat sich weniger mit der Aufstellung von methodo- 
logischen Grundsätzen befaßt. Seine Einleitung hat vorwiegend 
historischen Charakter, ihr wertvollster Teil führt die Überschrift 
„Ihe Possibility of Connection between Christianity and Buddhism“, 
8. 23—52. Eine Fülle von Angaben über Beziehungen Indiens zu 
den westlichen Ländern ist hier aus der großen Weltliteratur zu- 
sammengetragen. Aber es sind doch fast lauter einzelne Notizen, 
in denen sehr wenig Kunde von dem geistigen Leben Indiens ent- 
halten ist. Zu einem Werke wie den Indiea des Megasthenes hat 
sich nicht gleich wieder Gelegenheit gefunden. Sicher wissen wir 
dann nur, daß die indische Literatur durch Übersetzungen außer- 
halb Indiens bekannt und wirksam geworden ist, im besondern 
die buddhistische Literatur vom r. Jahrh. n. Chr. an durch Über- 
setzungen ins Chinesische, vom 7. Jahrh.n. Chr. an durch Über- 
setzungen ins Tibetische, ferner eine Form des Pancatantra nach 


1) Über die Versuchungsgeschichte s. weiter unten 9. 217. 

2) Daher hat Faussörs in seiner Ausgabe des Suttanipäta 8. VI umgekehrt in 
der buddhistischen Geschichte christlichen Einfluß erblicken wollen. 

3) Über Kriterien der Entlehnung vgl. noch L. pr za Varin Poussın 8. 6ff. der 
oben 8. 213 erwähnten Schrift, wo er auch ein Beispiel der Behandlung gibt. 


XXVL2] Kap. xı. Verse. Wissexnscharr. EDMUNDS UND ÄNESART, 215 


dem Westen zu im 6. Jahrh. n. Chr. durch Übersetzung ins Pehlevi, 
von da ins Syrische und Arabische und von da weiter in andere 
Sprachen. Wenn man die von Epsunps miteinander verglichenen 
Stellen der Evangelien und des Tripitaka unter dem Gesichts- 
punkte der Entlehnung betrachtet, kommt man kaum über die 
Annahme herum, daß die in Betracht kommenden Teile des Tripi- 
taka dem christlichen Verfasser irgendwie in einer ihm verständ- 
lichen Übersetzung zugänglich gewesen seien. Oder man müßte 
annehmen, daß die ganze geistige Atmosphäre der ersten christ- 
liehen Zeiten von buddhistischen Ideen geradezu erfüllt gewesen 
sei. Keines von beiden ist erwiesen oder wahrscheinlich. 
Eomunps schränkt mit Vorsicht das Gebiet der Entlehnungen 
ein. Er gesteht dem Christentum in dem Grundzügen seinen selb- 
ständigen Ursprung zu, sieht aber von den Evangelien namentlich 
das Evangelium des Lukas als des Buddhismus verdächtig an. 
So sagt er 8. VIII der Vorrede: „The Epistles of Paul, the Gospel 
of Mark, and the Logia-Source are dependent for their primary 
inspiration upon the life and deeds of Jesus, and secondly upon 
the Old Testament oracles, the eurrent beliefs of the times, as 
embodied in works like Enoch; and the personal convictions of 
earnest men like Paul, Peter and Matthew. But when we come 
to late documents, such as Luke, John, and the canonical First 
Gospel, other influences have erept in. This is now admitted by 
all historical erities, and the most that I advance in this direction 
is the possibility of the Gentile Gospel of Luke, in certain traits 
extraneous to the Synoptical narrative, having been tinged by the 
Gotamist Epic.“ Dieses „Gotamist Epic“ ist eben eine fragliche 
Größe. Aber die zwei- oder dreifache Abstufung, die Enmunps hier 
aufstellt, mag in mancher Hinsicht ihre Berechtigung haben. Auf 
der ersten Stufe stehen ernste, im höchsten Grade religiös ge- 
stimmte Männer, die ganz erfüllt sind von dem eimen Jesus Christus. 
Sie glauben an Jesus Christus und seine Lehre um ihres eigenen 
Seelenheiles willen und wollen das Heil auch anderen verkünden. 
Es ist psychologisch geradezu undenkbar, daß sie in diese ihre 
Verkündigung fremde Gedanken und fremden Stoff, Dinge, die sich 
auf Buddha bezogen haben, aufgenommen hätten. Bei religiösen 
Glaubenssachen herrscht nicht dieselbe leichte Empfänglichkeit, 
wie bei dem Lusus ingenii des Märchens. Gewiß sind von den 
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Völkern auch fremde religiöse Anschauungen und fremde Götter 
aufgenommen worden, es sei nur am den Mithrasdienst erinnert, 
an den Altar in Athen mit der Aufschrift „Dem unbekannten 
Gotte“, an die spätrömische Religion. Aber das waren Zeiten, in 
denen sich der alte Glaube überlebt hatte und nicht mehr be- 
friedigte. Eine aus Selbsterlebtem und aus der innersten Über- 
zeugung ihrer ersten Bekenner quellende Religion hat an ihrem 
eigenen Glaubensinhalte genug und läßt sich nicht von außen be- 
einflussen. Selbst der Koran widerspricht dem nicht, wenn man 
von Mohammed’s bewußt eklektischem Verfahren ausgeht. 

Auch wenn wir auf Enmunps’ zweiter Stufe an die poetische 
Ausschmückung denken, an das Mythische und Legendarische in 
den Evangelien, ist es psychologisch unwahrscheinlich, daß ihre 
Verfasser auf Jesus übertragen hätten, wovon sie wußten, daß es 
in bezug auf Buddha erzählt worden war. Solche bewußte Über- 
tragung ist wenig glaubhaft. Man wird noch weniger annehmen 
wollen, daß die Evangelisten und Apostel Jesus aus Versehen 
mit Buddha verwechselt hätten. Dann bleibt nur übrig, daß sie 
auch das, was die wissenschaftliche Forschung nicht als wirkliche 
Vorgänge gelten lassen will, aus ihrem Glauben heraus erzählt 
haben, für den allerdings auch das mit bestimmend sein mußte, 
was in ihrer Bildung von den allgemein verbreiteten Anschauungen 
ihrer Zeit enthalten war. Darunter kann sich sehr Verschiedenes 
befunden haben, philosophische Gedanken, Sagen und Legenden, 
religiöse Forderungen u.a. m. Das Christentum trat in die Welt 
und mußte zur Welt auch in ihrer Sprache reden. Sowie die 
Verehrung zur poetischen Verherrlichung wurde, mußte sie sich 
der menschlichen Mittel bedienen, die dazu vorhanden waren und 
schon zu ähnlichen Zwecken gedient hatten. 

Es ist sehr unwahrscheinlich, daß die altchristlichen Autoren 
direkt aus buddhistischen Quellen schöpfend zum Teil unter An- 
lehnung an deren Wortlaut diesen fremden Stoff in ihre Dar- 
stellung herübergenommen hätten. Was geschehen ist, kann viel- 
leicht dahin formuliert werden, daß auch Ideen und Stoffe, die in 
den philosophischen Anschauungen der Zeit und in anderen Reli- 
gionen ihren Ursprung haben und in Umlauf gekommen waren, 
den christlichen Ideen dienstbar gemacht worden sind. Selbst in 
der Joasaph-Legende hat der Buddhismus nicht das Christentum 
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beeinflußt, sondern hat sich das Christentum die Buddha-Legende 
dienstbar gemacht. Gesetzt den Fall, der buddhistische Mära wäre 
es, der in dem Diabolos oder Satanas der Versuchung Christi 
auftauchte, so wäre auch hier zu sagen, daß die dichtende Phan- 
tasie der christlichen Kreise sich diese mythische Gestalt für ihre 
Darstellung dienstbar gemacht hat. Der Satanas erscheint noch 
an einer anderen entscheidenden Stelle im Leben Jesu: er fuhr 
in den Judas, der Jesum verriet (Luc. XXI 3, Joh. XIH 27). Man 
darf den Satan der Versuchungsgeschichte nicht vom Satan dieser 
und anderer Stellen des Neuen Testamentes trennen und auf ein 
besonderes Muster zurückführen. Der Satan ist durchaus nicht 
auf die eine Versuchungsgeschichte beschränkt, er erweist sich als 
eine zum Glauben oder mindestens zur bildlichen Sprache der 
ersten Christen gehörige Wesenheit. Der böse Geist war schon 
vor Buddha eine mythische Gestalt der orientalischen Religionen 
und gehörte zu den volkstümlichen, allgemein verbreiteten Vor- 
stellungen. Als Zoroaster das höchste Wissen von Ormazd erlaugt 
hatte und unter die Menschen zurückkehrte, erlitt er von Anra 
Mainyu einen ähnlichen Angriff, s. W. Jacrson, Zoroaster 8. 5ı.') 

Selbst wenn es nun aber wahrscheinlich gemacht werden 
könnte, daß gewisse legendarische Züge und Aussprüche in den 
Evangelien irgendwie aus dem Buddhismus stammten, so würde 
doch das Christentum durch solche Zutaten in seinem Kerne kaum 
berührt werden. Denn in vielen inneren und äußeren Hauptzügen 
bleibt es grundverschieden vom Buddhismus. Buddha ist aus 
fürstlichem Geschlechte, Jesus ist eines armen Zimmermanns Sohn. 
Mäyä stirbt wenige Tage nach der Geburt ihres Sohnes, Maria 
steht noch am Kreuze Christi. Buddha, wird über 80 Jahre alt, 
Christus beschließt sein Leben mit 32 Jahren. Buddha findet weit- 


1) Aller Wahrscheinlichkeit nach hat Zoroaster um 600 v. Chr. gelebt, vgl. 
Jaogson’s eingehende Rrörterung, Zoroaster 8. 150f. Was die christliche Ver- 
suchungsgesehichte anlangt, so könnte ich dem zustimmen, was Jom. Wiss, Die 
Schriften des Neuen Testaments I (1906) 8. 231 ausführt. Nach H. Guxkeu ist 
„der Stoff ursprünglich ein Götterkampf um die Weltherrschaft“ gewesen; die neu- 
testamentliche Erzählung habe ihren eigentlichen Wert „durch die Gedanken, die 
die älteste Gemeinde darein getragen hat: den Verzicht auf die zauberischen Wunder, 
die den Messias beglaubigen sollen“, a. a. O. (s. oben 8. 196) 8.70, 71. Auch Guwken 
scheint für die Versuchungsgeschichte nicht: Entlehnung speziell aus dem Buddhisinus 
anzunehmen. 
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hin großen Anklang, bei Volk und Fürsten, bei Brahmanen und 
einfachen Leuten; Christus steht einer wankelmütigen Menge gegen- 
über und wird von den Herrschenden verfolgt. Buddha stirbt an 
den Folgen einer unverdaulichen Speise, Christus wird zum Tode 
verurteilt und ans Kreuz geschlagen. Buddha’s Höhe ist die Er- 
kenntnis der Wahrheit, Christi Höhe ist sen Tod am Kreuze. 
Buddha kennt kein höchstes göttliches Wesen, Christus verkündet 
den Gott der Liebe und des Erbarmens, zu dem er das Vaterunser 
gebetet hat. Buddha lehrt die Erlösung vom Dasein, Christus die 
Erlösung von der Sünde. Buddha ist em Philosoph, der das 
Karma, das unerbittliche Gesetz von Ursache und Wirkung zur 
Grundlage seiner Lehre gemacht hat; Christus faßt den Menschen 
bei seiner unmittelbaren Religiosität und verweist ihn auf die 
Gnade Gottes. Für Buddha stehen gute Tat und böse Tat insofern 
auf gleicher Stufe, als beide zu einem neuen Dasein führen, und 
nur die quietistische Beschaulichkeit erlösend wirkt; Christus ver- 
tieft den Gegensatz von Gut und Böse und lehrt nicht, daß die 
Tätigkeit im Leben an sich dem Heile des Menschen hinderlich 
sei. Für Buddha ist die Liebe eine hohe Tugend, aber hält auch 
sie noch im Daseinswechsel fest; nach der Lehre Christi ist die 
Liebe die höchste Tugend.') Von der buddhistischen Gemeinde 
sind die schweren Sünder ausgeschlossen, Christus hatte auch für 
den reuigen Mörder am Kreuze ein Wort der Verheißung ER 
nach Luc. XXIH 43).”) 

Neben diesen Gegensätzen erscheinen nun gewisse Ähnlich- 
keiten, ja auch innerhalb der Gegensätze tauchen verwandte Ge- 
danken auf. Wo solche Verhältnisse obwalten, da scheint mir 
eben nicht Abhängigkeit der einen Seite von der andern, sondern 
Parallelismus der Entwickelung vorzuliegen. 

Dieses Verhältnis von Verschiedenheit und Ähnlichkeit zeigt 
sich schon in der literarischen Form der Überlieferung. Nichts 
scheint verschiedener zu sein, als die vier Evangelien, und auf 
der andern Seite die in verschiedenen Werken überlieferten drei 
Stücke einer Lebensbeschreibung Buddha's. Und doch werden wir 


r) Vgl. H. Oroeneers, Der Buddhismus und die christliche Liebe, Deutsche 
Rundschau, März 1908. 

2) Vgl. hiermit das, was Buddha am Ende des Samaitaphalasutta (Digha I 
S. 86) über Ajätasattu sagt, der mit dem Morde seines Vaters belastet ist. 


XXVI, 2] Kar. x. VERGL. Wissensch. TRIPITAKA UND EVANGELIEN. 219 


gerade durch diese Zersttickelung auf eine gewisse innere Ähnlich- 
keit des Aufbaus der Lebensbeschreibungen aufmerksam, die auf 
beiden Seiten. denselben Stempel der Natürlichkeit und Unabhängig- 
keit trägt. Ein erstes altes Stück im Anfang des Mahävagga be- 
ginnt mit Buddha’s Erleuchtung, seiner ersten Predigt, der Ge- 
winnung der ersten Jünger und Anhänger. Dem entspricht der 
Anfang der Evangelien des Marcus und des Johannes. Auf beiden 
Seiten fehlt hier die Geschichte der Geburt und der Kindheit. 
Ein zweites Hauptstück behandelt in geschlossenem Zusammen- 
hange die letzten Tage des Lebens bis zum Tode des Meisters. 
Der Bericht über Buddha’s Tod ist in dem besonderen Mahäpari- 
nibbänasutta überliefert. Es ist nur natürlich, daß auf beiden Seiten 
das Gedächtnis an diese letzten Dinge besonders lebendig blieb, auch 
wenn sich an Buddha’s Tod nicht soviel Bedeutsames anknüpft 
als an Christi Tod. Es ist weiter nur natürlich, daß die Geburt 
und die Zeit bis zum öffentlichen Auftreten und dessen unmittel- 
barer Vorbereitung anfangs nicht dasselbe Interesse und dieselbe 
getreue Überlieferung gefunden haben. Damit wird zusammen- 
hängen, daß weder das Marcus- noch das Johannes - Evangelium 
diesen Teil von Jesu Leben erzählen, und daß die Erzählung bei 
Matthäus und Lukas zum Teil einen legendarischen Charakter hat. 
Im buddhistischen Kanon haben wir eingehend (oben 8. 105 ff.) 
zwei Sutten kennen gelernt, die von der Geburt Buddha’s handeln, 
aber es geschieht dies in einem ganz anderen Tone als sonst in 
den anderen Schriften von seiner Person gesprochen wird. Die 
Anschauungen gehören einem späteren Stadium der religiösen 
Entwickelung an, sie sind dogmatisierend, der Bodhisattva ist 
kein gewöhnliches Menschenkind, seine Geburt ist märchenhaft aus- 
geschmückt, mit mythologischen Zutaten. In den nachkanonischen 
Werken klingt dieser Ton fort, doch geben sie eine ausführliche 
Erzählung, in die auch einzelne Angaben alter mündlicher Tradition 
Aufnahme gefunden haben mögen. Die christliche und die buddhis- 
tische Überlieferung stimmen endlich in natürlicher Weise auch darin 
überein, daß es für die öffentliche Lehrtätigkeit keine annalistisch 
geordneten Berichte gibt, als wären Protokolle geführt worden. 
Das Auftreten und Lehren Christi wird in lose aneinander ge- 
reihten Erzählungen geschildert. Ihnen entsprechen in erster Linie 
die Sutten des Digha- und Majjhima-Nikaya mit ihren Rahmen- 
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erzählungen. Wenn diese in soviel größerer Zahl vorhanden sind, 
so hängt dies zum Teil damit zusammen, daß Christus nur wenige 
‚Jahre, Buddha dagegen ein halbes Jahrhundert lang gelehrt hat. 

In bezug auf die Geburtsgeschichbe nehmen weder lipmunns 
noch vax DEx Deren vas Eysısea buddhistischen Einfluß an. Letz 
terer reehnet $. 19 seiner Schrift; die unbefleckte Empfängnis des 
Heilandes zu den Erzählungen, die nichts anderes als anschauliche 
Darstellungen von Dogmen sind, und verweist auf griechische und 
persische Parallelen. Enmuxos beschränkt sich auf die Übersetzung 
des Acchariyabbhutadhammasutta, das wir oben 8. 107 ff. behandelt 
haben, ohne weitere Vergleichung. Jch habe von meinem Stand- 
punkte aus erst recht keine Veranlassung, für die Vermutung 
einzutreten, daß die Ausschaltung des menschlichen Vaters und 
die Gestalt der Immaculata aus dem Buddhismus herübergenommen 
seien. Aber man darf sich darüber wundern, daß diese so merk- 
würdige Parallele so ganz anders behandelt wird als die Ver- 
suchungsgeschichte, die auf beiden Seiten sehr gub als anschauliche 
Darstellung innerer Vorgänge aufgefaßt, werden kann, 

Die älteste Erwähnung der wunderbaren Geburt Buddha’s 
innerhalb der christlichen Literatur findet sich bei Theronymus in 


dessen Libri adversus Jovinianum, Is 42, mu Anschluß an eine 


Verherrlichung der Jungfrüulichkeit gegemüber dem ehelichen Leben, 
Nachdem zuletzt von thebanischen ‚Jungfrauen erzählt worden 
war, von denen die eine ihre Junglräulichkeit höher geschätzt 
habe als ein Königreich, die audere zuerst den Schänder ihrer 
Ehre, dann sich selbst; getötet habe, heißt es daselbst: Apud Gymno- 
sophistas Indine, quasi per manus hujus opinionis auctoritas traditur 
quod buddam principem dogmatis eorum, & latere suo virgo gene- 
rarit.‘) Nec hoc mimm de Barbaris, cum Minervam quogne de 
eapite Jovis, et Liberum patrem de femore ejus procreatos doc- 
tissima finxerit Graeeia. Speusippus quoque sororis Platonis filius, 
et Ülearchus in laude Platonis, et Anaxilides in secundo lihro 
Philosophiae, Peristionem matrem Platonis phantasmate Apollinis 
oppressam ferunt, et sapientiae principem non aliter arbitrantur 


1) Bei den Gymmosophisten wird, gleichsam an der Hand dieser Anschauung 
(von dem Vorzug der Juugfränlielikeit vor dem ehelichen Leben) als verbürgt über- 
liefert, ılaß Buddha, den Begründer ihrer Lehre, eine Jungfrau aus ihrer Seite ge- 
bören habe, 
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nisi de partu virginis editum. Der Schluß des Abschnittes lautet: 
Ac ne nobis Dominum Salvatorem de Virgine procreatum Romana 
exprobraret potentia, auctores urbis et gentis suae Ilia virgine et 
Marte genitos arbitrantur. Der Sinn des letzten Satzes ist, daß 
die Heiden keine Veranlassung haben, an dem Glauben der Christen 
Anstoß zu nehmen. In eine besonders nahe Beziehung zu Christi 
Geburt wird Buddha’s Geburt nicht gesetzt. Buddha’s und Plato’s 
Geburt dienen nur zur Verherrlichung der Jungfrau: bei ver- 
schiedenen Völkern sind die größten Philosophen auf wunderbare 
Weise von einer Jungfrau geboren. Während für Plato’s Geburt 
die Quellen der Nachricht gegeben werden, verrät die Notiz über 
Buddha in keiner Weise irgendwelche nähere Kenntnis des Buddkis- 
mus. Die Notiz ist vielmehr eine vereinzelte Merkwürdigkeit, wie 
solche Merkwürdigkeiten immer das erste sind, was man von 
fremden, fernen. Völkern und Ländern erfährt. 

Die Parallelen zwischen Buddhismus und Christentum soll 
man sich. allerdings nicht entgehen lassen, aber das Wort Parallelen 
in dem Sinne verstanden, den es eigentlich hat: Linien, die sich 
nicht berühren und nicht schneiden. Für die Entwickelungs- 
geschichte der Menschheit ist durch vergleichendes Studium nirgends 
mehr zu holen als in Indien. Denn zu dem Hauptstrome der 
weltgeschichtlichen Kulturentwickelung, die für uns in dem vom 
alten Orient beeinflußten Griechentum beginnt, dann das Christen- 
tum und das römische Recht in sich aufgenommen hat, durch 
das römische Reich in ganz Europa heimisch gemacht und von 
den Römern auf die neu sich bildenden Völker und Staaten ver- 
erbt worden ist, gibt es nur ein im großen und ganzen selb- 
ständiges Seitenstück, das sich gleichfalls auf fast alle Gebiete 
der Betätigung des menschlichen Geistes erstreckt: die Entwickelung 
des indischen Geisteslebens. Diese aber bietet der Beobachtung 
den großen Vorteil, daß die durch Jahrtausende sich hinziehende, 
ohne allzu große Lücken erhaltene Literatur das Aufschießen der 
Gedanken und den Wandel der Denkweise, als vollzöge er sich 
vor unseren Augen, erkennen läßt. Besonders in die Anfänge des 
höheren Gedankenfluges kann man nirgends einen tieferen Blick 
tun als in Indien. Was in parallel gehenden, voneinander unab- 
hängigen Entwickelungen übereinstimmend zutage tritt, das ist 
am meisten geeignet, uns die treibenden Kräfte in der Geschichte 
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und die naturgemäße Auswirkung der Anlagen und der Bestrebungen 
der Menschheit erkennen zu lassen. 

Man versucht in neuerer Zeit, die Gebote der Moral von der 
Religion loszulösen. Sie scheinen dadurch die unerschütterliche 
Grundlage verlieren zu wollen. Moderne Menschen vergessen, daß 
an diesen Sätzen die ganze Menschheit und Jahrtausende gearbeitet 
haben. Es ist eine große Aufgabe der Wissenschaft, zu unter- 
suchen und festzustellen, wieweit Grundsätze der Moral bei den 
verschiedensten Völkern, besonders den Kulturvölkern, in der 
gleichen Richtung entwickelt worden sind, quellend aus der Natur, 
den Idealen und der innersten Überzeugung des Menschen, und 
andrerseits bedingt durch das Zusammenleben der Menschen in 
Familie, Dorf, Stadt und Staat. Schon die bloße Tatsache, daß 
die Hauptgebote der Sittenlehre, du sollst nicht töten, du sollst 
nicht ehebrechen, du sollst nicht stehlen, du sollst nicht falsches 
Zeugnis reden wider deinen Nächsten, sachlich in übereinstimmen- 
der Weise auch von den Indern, den Griechen, den Römern heraus- 
gearbeitet worden sind, läßt sie als tief in der Natur des Menschen 
begründet und als allgememgültige Gesetze erscheinen, in denen 
der religiöse Sinn des Menschen zugleich das von Gott Gewollte 
und Gebotene gefunden hat. 

Auch die Herausarbeitung der religiösen Ideen bis hinauf zur 
reinsten Gottesidee bei den verschiedenen Völkern zu beobachten, 
gehört zu den großen Aufgaben der historischen und vergleichenden 
Wissenschaft. Auch dafür ist die alte indische Literatur eine 
Hauptquelle der Erkenntnis. Selbst in den Schöpfungen der Phan- 
tasie herrscht nicht Zufall und willkürliche Erfindung, sondern 
waltet ein begreifbares, einheitliches menschliches Denken. Wie 
die Sinne des Menschen überall dieselben sind, so ist auch das 
Denken des Menschen im Grunde überall dasselbe Die Ver- 
schiedenheit in der Betätigung und Entwickelung kommt durch 
die Verschiedenheit der inneren und äußeren Erlebnisse und durch 
eine gewisse Variation der Anlagen heraus. Auf die Eigenart der 
Völker werden wir erst durch die Vergleichung aufmerksam. Und 
Ziele der Menschheit werden uns erst erkennbar, wenn wir sie in 
langem Streben von verschiedenen Völkern und verschiedenen 
großen Persönlichkeiten verfolgt sehen. 


Nachträge. 


Ya 8.10 Z.28. Ein Verzeichnis der früheren Geburten Buddha’s 
bei A. Grünweper, Mythologie des Buddhismus 8. 197fe. 

$S.24 Anm. 2, 8.25 Ammı. r und 3 zu lesen jaläbuja. 

8.25 7.9. Über die Geburt der Kraniche vgl. Samkara zu 
Vedäntasütra II 1, 19: Balakäpy antarenaiva retahsekam  yarbhem 
dlhatta iti loke radhih. | Daß auch das Kranichweibehen ohne Samen- 
erguß empfängt, ist gewöhnliche Annahme in der Welt. 

$S.29 7. 32. Das daselbst erwähnte Bild stellt den Avaloki- 
tesvianı dar und ist gemalt von Kanö Hogai, gestorben um 1885 
(Anesakd). 

8.33 4%. 3. Buddha selbst ist erst sehr spät zu einem Ava- 
tära, Visnw’s gemacht worden. Nach Ti. Brocn fehlt der Buddha- 
Avatära noch in der bildlichen Darstellung von neun Avatären 
Visnu’s auf einem Steine im Tempel der Kankalı Devi zu Tegowa, 
den er dem 5. oder 6. Jahrh. n. Uhr. zuweist. Der Buddha-Ava- 
tära. Visnu’s ist nach Boch eine Erfindung der Brahmanen von 
Gaya. Diese haben erst den Bodhi-Baum für eine Inkamation 
Visnu’s erklärt und dann später den Buddha selbst, Dies sei ver- 
mutlich nicht viele Jahrhunderte vor dem endlichen Zusammen- 
bruch des Buddhismus in Indien nach der muhammedanischen 
Eroberung im 12. Jahrh. n. Chr. geschehen. S. Conservation Notes 
on Bheraghat, Bahuriband, Rupnath, Bilbari, and Tegowa, in the 
Jubbulpore Distriet (datiert: B.S. Press — 2. 3. 07 —) 8. ı3fe. 

8.35. Auch die Geburt Rämn’s und Vismu’s Anteil an der- 
selben, wie sie im Rämäyana 1, Sarga 15 und 16 erzählt wird, ist 
generell verschieden von der Geburt Buddha’s. Visnu geht auf 
Bitten der Götter zur Vernichtung des Rävana in die Menschen- 
welt ein, weil dieser nur durch einen Menschen getötet werden 
kann. An die Buddhalegende erinnert 13, 3r und 32: Mänusye 
sintayam üsa janmabhimim athätmanah | tatah padmapaläsäksah krtwät- 
manam caturvidham | pitaram vocayam äsa tada Dasaratham nrpam |... 
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Er überlegte sich eine Geburtsstätte in der Menschenwelt. Nach- 
dem sich der Lotusäugige darauf in vier Teile geteilt hatte, er- 
wählte er sich da zum Vater den König Dasaratha. | Aber das 
‘Weitere verläuft ganz anders. Dasaratha bringt ein Opfer für die 
Erlangung eines Sohnes dar. Aus dem Opferfeuer erscheint ein 
gewaltiges Wesen, das sich selbst prjäpatyam naram nennt, mit 
einem wie die Sonne und das Feuer leuchtenden, einen Nach- 
kommenschaft erzeugenden Trank enthaltenden Gefäße (16, ııfl.). 
Dasaratha. übergibt diesen Trank seinen Frauen, in bestimmter 
Verteilung: Kausalyä erhält '/, Sumiträ '/, Kaikeyi '/;, Sumiträ 
noch das letzte Achtel (16, 27ff.). Kaus. gebar den Räma, Sum. 
den Laksmana und Satrughna, Kaik. den Bharata. 

8.607, 2. Für sruli hat schon Lupwie, Rigveda IV 417, sr 
vorgeschlagen. Doch vgl. BLoomrieLm’s Concordance. 

8.74, Z. 21. Samkara führt näher aus, wie schwierig es für 
das mit einem Rest von Karman behaftete Seelenwesen ist, in ein 
neues Dasein zu gelangen. Ich teile hier seinen Kommentar zu 
Chändogya Up. V 10, 6 mit, zum besseren Verständnis dieser 
schwierigen Stelle. Zuerst bezieht er das durnisprapataram auf 


das Weiterkommen von der Wolke aus: 

Weil für die durch Vermittelung der Regenströme Herabgefallenen Tausende 
von Orten des Hinkommens wie Bergabhänge, unzugängliche Stellen, Flüsse, Meere, 
Wälder, Wüsten usw., vorhanden sind, „deshalb“, aus diesem Grunde, ist „durnispra- 
palaram“, (4. i.) schweres Herausgehen, schweres Herauskommen. Wenn sie von den 
Bergabhängen durch den Wasserstrom fortgetragen in die Flüsse kommen, von da 
ins Meer, werden sie dann von Makaras und anderen (Seetieren) verzehrt, diese 
ihrerseits von einem anderen. Ebendort mitsamt dem Makara im Meere aufgelöst, 
von den aus dem Meerwasser entstehenden Wolken angezogen, befinden sie sich, 
wieder durch Vermittelung der Regenströme herabgefallen, (wieder) an einem unzu- 
gänglichen Orte, in einer Wüste, auf einem Felsabhange. Das eine Mal sind sie 
hintergescehluckt von Raubtieren, Gazellen usw., und von anderen verzehrt worden, 
diese ihrerseits von anderen. Soleher Gestalt können sie sich umhertreiben, Ein 
anderes Mal in feststehenden (Pflanzen) gehoren, die nicht eßbar sind, können sie 
in diesen vertrocknen. Auch in feststehenden (Pflanzen), die eßbar sind, fortgepflanzt, 
ist ihre Verbindung mit dem Körper eines Samen Ergießenden schwer erlangbar, 
wegen der Menge der feststehenden (Pflanzen). Daher das Verhältnis schweren 
Herauskommens. Oder, „von da“, aus diesem Zustande als Reis, Korn usw. ist 
„durnispraputuram", (d. 1.) schwereres Herauskommen. In durnisprapataram ist ein 
ia als ausgefallen anzusehen. Der Zustand als Reis, Korn usw. hat schwereres 
Herauskommen. Mit diesem Schwerherauskommen verglichen (?) hat die Verbindung 
mit dem Körper eines Samen Ergießenden (noch?) schwereres Herauskommen, 
so ist der Sinn. Weil sie von keusch Lebenden, von Knaben ohne männliches Ver- 
mögen oder von alten Leuten verzehrt, in der Zwischenzeit zerfallen (siryante), in- 
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folge der Mannigfaltigkeit der Speise Essenden. Wenn sie ein anderes Mal zufälliger- 
weise von Samen Ergießenden verzehrt: werden, dann tritt für die in den Zustand eines 
Samen Ergießenden Gelangten die Wirksamkeit des Karman ein. In welcher Weise? 
„Jeder nämlich, der Speise ist“, jeder Samen Ergießende eine nit Trügern eines 
Restes von Karman verquiekte (Speise), „und wer Samen ergießt“, zur empfänglichen 
Zeit in eine Frau, wird „das von Neuem“ (tad bhaya eva), wird zu einem, der seine 
Gestalt hat (fad-ahrtir eva). Das von Neuem Sein seiner Glieder und seiner Ge- 
stalt wird (im Texte) durch bhuayan. ausgedrückt(?). Der mit einem Reste von Kar- 
man Behaftete ist in der Gestalt des Samens in den Mutterleib der Frau eingegangen.') 
Weil der Same aus der Gestalt des Samen Ergießenden gebildet worden ist. Denn 
nach einer anderen Vedastelle (Ait. Up. IV r) ist (der Same) „die aus allen Gliedern 
wsammengekommene Kraft“. Daher entsteht einer, der die Gestalt des Samen Er- 
gießenden hat, das ist der Sinn. So entsteht also aus einem Menschen ein Mensch, 
aus einer Kuh (ein Tier) von der Gestalt der Kuh, nicht etwas, das die Gestalt 
einer anderen Gattung hat. Deshalb ist (der Satz) „er wird das von Neuem“ zu- 
treffend. Diejenigen aber, die verschieden sind von den Trägern eines (letzten) 
Restes von Karman, die ohne zum Mondkreise emporzusteigen wegen ihrer schreck- 
liehen Übeltaten in ein Dasein als Reis, Korn usw. gelangen, (dann) wieder in ein 
Dasein als Mensch usw., für die ist; nicht, als wären sie Träger eines Restes von 
Karman, schweres Hernuskommen. Warum? Da nämlich von dieser wegen ihres 
Karman Reis, Korn usw. als Körper angenommen worden ist, Beim Sehwinden der 
Ursache einen solchen zu genießen, bei der Vernichtung des in einem Halme Reis usw. 
bestehenden Körpers gehen sie wie die Raupen zu einem anderen immer wieder 
neuen Körper, je nachdem er dureh ihr Karma verdient ist, über, mit Bewußtsein 
davon, nach einer anderen Vedasielle: „Er ist mit Bewußtsein davon, mit Bewußt- 
sein geht er der Reihe nach über.“ 

8.75 Anm. 4. Über die Frage, ob alle nach dem Tode u- 
nächst nach dem Monde emporsteigen, wie man nach der oben 
S. 71 angeführten Lehre der Kausitakin annehmen könnte, handelt 
Samıkara im Kommentar zu Vedäntasütra IH ı, ı2fl. Er lehrt, 
daß die mistakarinah, die Übeltäter, nicht zum Monde empor- 
steigen, sondem sofort ihren Strafen verfallen, in Yama’s lteich, 
in den Höllen usw., s. besonders den Komm. zu Sütra 17. 

3.121 7. 28 und 8.124 Z. 4. Fovcaux hat vöjrmbhamäna (Lalita- 
vistara 8. 83, 5) mit „en faisant un bäillement (ein Gähnen)“ über- 
setzt. Im Mahävastu entspricht pravijrmbhitä. Vielleicht „sich 
in voller Blüte oder Kraft zeigend“, vgl. Pet. Wtb.’ II 279. 

8.122 2. 27. Devadaha ist nach Mahävastu I 8. 3 55, ı5 eine 
Stadt (nigama) der Säkya. Dort wohnte der Säkya Subhüti, der 
Vater der Mayä, ibid. 8. 356, 5. 


1) Übersetzt nach der Anandäsrama-Ausgabe: .. bkavati | tadavayawakruübhüyast- 
vum blaya üy ucyate retorüpena yosito garbhäsaye 'ntah prawisto ’wusayji. | Dafür in 
der Bibl. Ind.: .. bhavati | retorupen« tadarayava ükrtibhuyastvam bhüya äy weynte 
vetorüpena yositi. | 
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8.135 2. 25. Anders faßt Cowarı abjasamudgatäni . . . padani, 
Buddhacar. I 33, auf: 

„Unflurried, with the lotus-sign in high relief, far-striding, set down with a 
stamp, — seven such firm footsteps did he then take, .. .“ 

Aber vgl. 8. 136. 

8.136 2.4. Cownur’s Übersetzung von girirajahila . . bhih 
Buddhacar. I go ist vielleicht richtiger: 

„tke earth, though fastened down by (Himälaya) the monarch of mountains.* 

8.147 Z. 1. Mauhäprajäpati ist ebensowenig wie Rähulamätä 
ein persönlicher Name, sondern bezeichnet nur ihre Funktion, ihre 
Stellung in der Familie. 

8.141 2.38. Vgl. H. Kers, Vaitulya, Vetulla, Vetulyaka 8. 3ff. 
(Akad. van Wetenschappen, Amsterdam 1907). 

8.145 Z.8. Vgl. Matth. XI 5: Die Blinden sehen, und die 
Lahmen gehen, die Aussätzigen werden rein, und die Tauben 
hören, ... Auf der buddhistischen Seite finden sich diese Vor- 
zeichen erst in den späteren Werken. Es fragt sich, ob der 
Lalitavistara älter ist als das Evangelium Matthäi. 

8.177 4. 28. Gemeint ist E. Suxarr, Les Origines Bouddhiques, 
Paris 1907, 8. 9. 

$.20gf. Von den Kulturzuständen und religiösen Verhält- 
nissen zur Zeit Christi und des ältesten Christentums haben u. a. 
neuerdings gehandelt P. Wuxprann, „Die hellenistisch- römische 
Kultur in ihren Beziehungen zu Judentum und Christentum“ 
(Tübingen 1907), und G. Heıerer „Der literarische Charakter der 
neutestamentlichen Schriften“ (Leipzig 1908). Von Herykıcr ist in 
dem Abschnitt 8.6 „Hellenismus und Judentum“ ein lebendiges 
Bild der damaligen Verhältnisse entworfen, und WenpLann kommt 
besonders in den Abschnitten 8. 77 „Fremde Götter. Synkretismus“ 
und 8. ı2r „Urchristentum und religiöser Synkretismus“ ausführ- 
licher auch auf die von mir berührten Punkte zu sprechen. In 
keinem der beiden Werke spielt buddhistischer Einfluß auf das 
Christentum eine Rolle. 

8. 209 Z. 9—ı5. Vgl. WenpLanv, 8. 79 2. gofl. 

8. 215 2. 30. Vgl. WEnDLAND, 8. 121 7, 28—31. 

8. 216 7. ıff. Vgl. WnwpLamm, 8. 77 2. aıff. 

3.217 2. 2f. Vgl. Wenoran, 8. ı22 2. 7. j 

8. 219g Z. 6— 21. Vel. Heiweıcı, 8. 45 2. 23— 27. 
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—, Jät. 150,18 180. 
Nirukta, Paxisista I $ 6 87. go. 
—88.9 72# 

Nyayasütra 119 60. 

Paderiya, Inschrift von 5. 

Prasna Upauisad 19. 10 65. 66. 67. 
Rämäyana VI 35 174. 

— XV 31.32 223. 


1078. 
1548. 


' Reveda, einzelne Stellen 59. 60. 62. gı. 


, Vaisesikadarsana IV 2, 5fi. " 185. 


Vibhanga 8. 136 41. 


— 8.412 192. 

Vimupurzma 17,3 83. 

— [15,133 105. 
Bämafinaphalasutta $23 191, 
— 895 188, 


Sammäditthisutta, Majjhima I 491g. 32. 
Sankhyakärika 39 86. 

— 46 81. 

— 43 86. 87ft. 


Samyutta IS. 15 40. 


— 1206 80. 


37- 
Sukhävativyüha 102. 103. 
Sumangalavilasini 1319 83. 
Svetäßvatara Up. VI ı6 85. 
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Taittixıya Up: VII 1 ft. 
Tarkakaumudi 185. 
Tattvärthädhigamasütra 189. ıq2. 


15. 


E. Wınpısch, BuppHA’s GEBURT. 


[XXVI, 2. 
Yajfiavalkyasmrti IT 34 84. 
— IT 75fi. 87. 
— Ilıga 73. 


II. Eigennamen (Sanskrit und Pali). 


Abhayä 149. 

Adibuddha 103. 

Adityn 65. 

Ajito Kesakambalf 191. 

Amitäbha, Amitäyus 103. 

Ananda 138. 

Anotattadaha 181. 

Artabhäga 70. 

Asoka, Asoka 4. 5. 98. 

Asvaghoga 6. 

Ätreya sh. 

Avalokitesvara 103. 223. 

Bhaddakaccz 140, 

Bharadvaja 52. 

Bodhisatta. 35. 92. 107 f. 

Bodhisattamätä 113. 116. 117. 120. 121. 
129, 165. 

Brahmä 33. 64. 79. 125. 127. ı3r. 

Brhaspati 16. 

Buddha 12. 

Candramäas 65. 

Caraka 5IH. 

Chaddantadaha 181. 

Dandaküranya 26. 

Devadaha-nagara 122. 225. 

Dharma 351g. 

Dhaxta-, Dhrta-rästra 168. 

Dhyäribuddha 103. 

Dipamkara 99. 103. 

Duküla 2ofg. 

Gaudapäda 81. 86. 

Godhika 13. 

Gotama Buddha 96. 

Indra 16. 125. Vgl. Sala. 

Isisinga 21. 

Jina 12. 126. 

Kakusandha 96. 

Kalingaranya 26. 

Kanakamıuni 96. 


Kaniska 6. 

Kassapa, Käsyapa 96. 
Kaundinya, Kondanfia 97. 
Konagamana 90. 


| Krakuechanda 96. 


Kumärakassapa 211g. 

Kusaräja 27. 

Lumbineyye (gäme) 4. 

Lumminigäme 4. 

Mahäbrahmäno 126. Vgl. 8. 163. 

Mahäpanada 27. 

Mahäprajäpati 141. 226. 

Maitreya, Metteya 96. 

Mandabya 2of. 

Mänusibuddha 103. 

Matangaranya 26. 

Maudgalya 78fg. 186. 

Maudgalyäyana 117. 128. 

Mäya 7. 110. ri4ff. 139. Vgl. Saclı- 
register. 

Medhäranya 20. 

Namaei 113. 

Nandopanandau 4. 130. 

Padmapäni 103. 

Pärika zo0fg. 

Payasi 190. 

Punarvası 51. 

Rummindei 5. 

Sakra, Salkka 22. 33. 127. 

Sakya, Sakka 3. 142. 

Sakyamuni 5. 

Samkara 80. 224. 225. 

Sankisca Kumära 21. 

Samakumära 20fl. 27. 

Sikhin, Sikhin 96. 

Siva, Biva 33. 

Srona Kotikarna 19. 


 Subhüti 225. 


Suddhodana 3. 142. 154#. 
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Sugala 126, 129, 131. Vägbhata 481. 
Suprabuddha 139. : Vakkali 13. 
Suyannapahbata 18:. Vämadeva 10. 62. gı. 
Suvannapassa 181. Venhu devä 33. 
Svetaketu Aruneya 63. Vessabhü 96. 


Vipasyin, Vipassin 95. 96. 103. 
\isyakhu 96. 


(Trayas)trmsati devegu 119. 
Tugitzh, Tusitt 9. 93. 205. 118. Vol. 


Sachregister. , Visnu 33#. 132. 223. 
Tusitapura 154. 167. : Yajnavalkya 38. 6gfg. 
Udayin zıf, | Yaodharäi 140. 

Umasvati 85. : Yayati ro, 3ı. 66. 70. 79. 


Upagupta 5. i 


IV. Wörterverzeichnis. 
a) Sanskrit. 


abhyudgalta 134, vgl. 136. ganıdlharvaloka 16. 


abjasamudgata 226. ' garbhävakränti 48. 

atideva 125. 136. Lal. Adhy. VIO. guna 82. 

anusaya 77: 78. | ghana 87. 88. 89. 

ayonija 185. | eyavıma, eyull ZOR. 
urbuda 87. 88. 89.  Jeräyu 191. 

avakruımanı, avakrämali 31H. 53. ' Jaräyuja 194. 
asakrdävartin 75. Jjäya 61. 

Gjanadeväk 14. jiva 50. 52. 53ff, 80. 85. 
Andaja 191. jwälman. 85. 

atmaja 52. 53. | tamas 34. 82. 

atman 52. 53. 54. 83. tamasıı 55. 

imanda 15. trragaläyuka 70. 225. 
abhati 61. | durnisprapataram 74. 224. 
asearyamı adbhutam 110. devagandharcah 16. 

ayus 58fg. devayanı 5Y#. 63. 65. 72. 
udbhijja 191. | devaloka 14. 

upapäduka 193. ' dharmälokamukha 151. 
upasate 7 318. namarapı 40. 
rddhiprätihäryani 145. patanga 75. 

aupapälika 189. paricarayali 115. 
aupapadika 52. 54. 193. | pinda 87. 89. 

kafhina 87. 89. pitrja. 52. 86. 

karmadeväh 14. | püryanı syti. 63. 65. 72. 
kalala 87. 89. . purusa 84. 

Teula, „109. , pPürvanimiliaoni 147. 
ksetrojtia 83. 84. pürvaprajpna 38, 70. 80. Vgl. pimvajätiın 
kheta 88. smarati 88, 


i 


gandharca 128. \ pesi 87. 88. 80. 
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prakrti 82. 

pravijrmbhila 121. 225. 
prajapatya 14. 224. 
prana 38. 65. 91. 
preiyabhava 60. 

budbuda 87. 88. 89. 
bhalti 55. 

mahabrahma 161. 
manusyagandhawäh 16. 
manomayena rüipena 12}- 
mätrja 32. 86. 

rajas 54. 82. 

rasaja 53. 

linga 81. 

lokapalah 113. 
virmbhamana 121. 225. 
vidyakasınanı 38. 70. 80. 
eaidlürya 117: 

vinayaka 12. 
Siksäpadäni 114. 


acchariyam abbhutudkammam 204. 


andaja 24fg. 192. 
anupubbakatha 156. 
anısaya, amusch 40. 78. 
apubbam acarimam 44: 
abbuda 43. 

avakkantı 17. 32. Vel. okkamane. 
awatarali 32. 

asawänam khayandnam 188. 
itthikä. 120. 

uechedaväda 85. 

upapatli 32. 

wapälta 187#. 193. 
uposathangand 114. 


ussannckusalamüla 23. 24. 23. 28. 


ühasanı 24. 

ettüwatä 39. 

okkamana, okkamali ZU ff. 
okramli 7. 

opapatika, 23. 25. 1348. 

kalala zıfg. 43. 89. 

kaya (= nikäya) 107. zı1. ı18. 
kula 248. 

khandha, die fünf 41. 92. 


E. Winpisch, BuppHaA’s GEBURT. 


| suddha 55. 
\ srägarbha 151. 
 saddanta 179#. 


sadvisana 179. 


| samsokaja 191. 
| sumskara 82. 


samkleda 88. 


| samjRäna 38. 


sattwah 12. 27. 49. 

satwvam 53. 54- 

sattuam. (Guna) 82. 

sampäta 77. 
sarvöngapratyungasampinna 88. 
satmyaje 52. 


| süksmasarıra 80. 


sprksasira 54. 

smytah samprajänan 88. 110. 128. 
sruls 224. 

svedaja 191. 


b) Pali. 


138 


Ihila 164. 


| gabbhavakınli 32. 
| gandhabba ı2f. 27. 28. 36. 92. 


garugala 22. 

gahapati (vuisya) 24. 

ghana 43. 89. 

eavanı, eufi ZOR. 

cutapapata 1878. 
cutüpopätafanım 188. 
chaddanla 179. 380. 182. 
chubbanna. 183. 

chabbisäna. 179. 181. 182. 
jaläbuja (so zu lesen) 24. 25. ıgr1g. 
Fivam 85. 

devaputta 28. 

devapultä ıı2, 113. 
dhammaltd 720. 
dhammasantalı 43: 

natthi sata opapatika 1 90f8. 
nimarüpa 3918. 92. 

nikaya 27. 107. 
nippariyäyavacanı, 20. 


\ paceupatthita 17 1E. 27. 
. panidhi, 26. 


IKXVI 2. 


RXVL, 2] 


paticen 38. 

paticcasamuppäda 187 fe. 
patisandahati 45: 46. 
pafisandhi 32. 110. 112. 182, 
‚parivareli 115. 116. 

puggala 42. 

pubbanimiltäni 30, 145. 
pubberiwaschanam 188. 


pesi (im Pali 5, nicht $) 43. 89. 


manobhuvaniyam (2) 26. 
meltacilta 9. 
yäcana 24, vgl. 29. 


Invicrs. 


ons 24ff. 
rasmiyn niväsenti 253. 
labhins 115. 516. 
vinnama 13. 36f. 92. 
veraliya 117. 
sakadagamı 75. 
samkhäara 30. 38. 

‚ sato sampajino 38. 107. 108. 110, 
sannipala 17. 22. 
sanmscchässathe 39- 
sassata 85. 
siavati 113. 
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